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擁有「世界禪者」美譽的鈴木大拙畢生致力於禪學的發揚， 
他對世界文化産生的影響 • 簡直無法估計，而被各國學者 
、專家視爲權威援引的『禪學論叢 』 (Essays in Zen 
Buddhism ) ，可說是他禪學著作中的重鎮 
這套 Hi 學論叢』共分三個系列，第一個系列，主要從歷史 
源流析論禪的根本精神和發展，本書卽屬之，因此稱它爲 
『歷史發展』書中論列中國人對於開悟之說所作的解釋、 
悟與迷、禪的歷史(從初祖達摩到六祖慧能）、禪對眞理所 
作的啓示、禪的實際教學方法、禪堂與僧訓的理想目標， 
立論精闢入微，允稱字字珠璣，饒富禪趣，是研究禪學者 
必備的_本經典作品） ， 















上：初祖達摩棲息的嵩山少林寺。 

中：初祖庵遠眺。 

下：達摩亭(又名『立靈亭』，相傳是二祖立靈求道所在)。 
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譯介, 

本書作者鈴木大拙博士，他是什麽人？•對世界文化的影響如何？對人類精神的啓導怎樣？大 
凡謓過一些新書的現代人，有一個大槪的認識，這裏就不必再歌頌了；此處所要介紹的， 
是他贏得「世界1119」之春的屯要著述——被世界各國學者、專家視爲權威而加以援引的『禪學 
論叢』 ( Essay^in Zen Buddhism ) ，可說是他底禪學著作之中的「重鎭 J 。 

這套『禪學論叢 J 共分三個系列(序文中說要出第四系列，但未見於出版書目，似未印行〕： 
第一 p :^ 列，主要從歴史源流析論禪的拫本精神和發展，因此我們稱它爲『歷史發展』，可說是 
後面兩個系列的基礎；第一 1個系列，以開悟爲主要目標，縱述公案的參究，因此我們稱它爲『開 
悟第一』，可說是現代禪的實踐指導；第三個系列，從『華嚴』和『般若』(包括『心經』)兩 
部大經談到菩薩的理想和行處，因此我們稱它爲『菩薩行處』，所究的內容，主要是學者的歸趣 
(詳見目錄)。 

但這三個系列，旣可各自獨立，亦可彼此連環而相輔相成•，因爲它們不僅各各皆有歷史的陳 
述和指歸，而且各各皆以趣悟爲第一目標，只是着眼點不同而已——可說處處指向這個目標，句 
句直指這個目標！這是這套 r 禪學論叢」不同於一般禪學論著的地方(不說題外話)。此外，値 
得在此 I 提的是：本書作者鈴木大拙有一個特別的優點 —— 能以現代的學術用語解說本來不可解 
說的禪悟歷程和經驗，以使連 n 也摸不着的我們得以進而叩之，乃至登堂入室，可說爲我們設了 
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t 座通逹彼岸的橋棵，而其苦口婆心，横說豎說，從各種不同角度爲我們指示迷津的精神，可說 
是一副菩薩的慈悲心腸！ 

爲了分配上的便利，我們將第一系列後面所附的 r 十牛圖頌」移至第二系列之末•，第二系列 
後面所附的 r 祖師西來密意 —— 禪悟經驗的內容」移至第三系列之末，而將第三系列後面所附的 
r 佛敎，尤其是禪，對日本文化的影響」略去，因作者已有詳備之專書『禪及其對日本文化的影 
響』 . (Zen and Its Influences on Japanise cultus) 出版，俟有機會卽譯。又，第一 一、第 
三兩個系列中所附若干揷圖，因印刷欠佳，無法全部採用，只好另揀較隹者加以補充 —— 非敢擅 
作主張，而是事非得已，尙祈讀者諒之！ 

至於這套「禪學 論叢」 的分量和價値，世界各地的學者早有定評，這裏不必再加推重了 —— 
唯一可說的，只是一個希望：讓我們大家期待它們盡快與我國的讀者見面！(我們已經期待很久 
了！) 

値得在此介紹的，是本書的編者 I 英國倫敦佛社社長韓福瑞氏 (Christmas Humphreys, 
President of the Buddhist Society, London ) ， 他自從 ( 一 九三六？ ) 承受鈴木大拙博士 
的禪學以來，就像我國古德接受菩提達摩之道，或如日本學者接受中國禪德的禪學之後一樣，一 
直努力從事吸收、同化、而至發揚、傳播禪的精神，時至今日，單就其見於國際書誌中的相關著 
作而言，已是相當豐富，可謂 r 著作等身 j 了 —— 編的不算，寫的亦有下列多種： 

一、『佛敎在荚國的發展 J (The Development of wuddhism in Engl§d, 1937, repr‘ 
i) •， 

一一、『英國佛敎六十年 J (sixty Years of Buddhism in England , 1968) •， 


度史發展 
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三、 『如是我聞』 (Thus I Heard )； 

四、 『禪：一種生活之道 』 (Zen A ^ay ofrife, 1971) •， 

五、 『探究佛敎 』 (Exploring Buddhism, 1975) •， 

六、 『禪到西方了：禪佛敎在西方社會中的現在與未來 』 (Zen Comes 矣 est: the Present 
and Future of Zen Bnddhism in "Western society, Znd ed 1977 〕 ； 

七、 『西人參禪門徑 』 (A wesern Approach to Zen, 1972 )-， 

八、 『佛學 手册』 (Manual for Buddhist student )； 

九、 『韓福瑞自傳 』 (The Autobiography of Christmas Hu 曰 phsys, 1978) •， 

十、『佛敎徒的行爲軌範 』 (Buddhist Ways of Action, 1978 )； 

十一、『佛敎的智慧 』 (The Wisdom of Buddhism, 1979 )； 

十二 、『前進 ！』 CWalk On! 1980 )； 

十三 " 『敎你自己參禪：一種生活之道』 (Teach Yourself Zen, a Way of Life, 
1980 )； 

十四、 f 佛敎徒的生活之道』 (Buddhist Way of Life, 1980 )； 

十五、『一體兩面 』 (Both Sides of a Circle, 1981 )； 

十六、『實用佛敎思想中道硏究 』 (studies in the Middle Way Being Thoughts on 
Buddhism Applie'1982) ； 等等。 

上列各書，譯者雖然尙未有緣得覩眞面，但從書名所暗示的內容及其作者在書誌中所佔的地 
位看來，可見不但涵蓋很廣，而且具有權威性 —— 至少在歐美已 是卓然一家了；又從韓氏爲 rp 
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天禪地』一書所寫的「編序 J 和「鈴木大拙博士行傳」、以及『禪的世界 J (以上二書皆志文出 
版社印行)中所收他的「禪到西方了」一文看來，我們亦可約略窺見他與鈴木博士之間的親密關 
係及其禪學思想的一斑。但願能有機緣向國人譯介他的一些力作！ 

譯者述於聽風樓 


厪史發展 
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前 言 


佛敎在遠東所得的最大成就，是禪宗與眞宗(日本淨土宗的一派)的發展。禪宗開花結果於 
中國，而眞宗則成熟於日本。我們只要_佛敎的這兩個宗派，對於至今 B 有兩千餘年歷史的佛 
敎何以仍有如此的活力和生命力，郎可獲得適當的認識。禪宗訴諸人類潛在的宗敎意識，而眞宗 
則觸及東方心窠的智慧和實際方面，而這個所謂的東方心靈，又是直觀勝於推理，神秘勝於邏輯 
的。假如說，禪宗是佛敎的 r 自力」的一翼的話，那麽，眞宗便是佛敎的「他力」的一翼了，而 
這兩個極端却綜合於大覺佛陀的一心之中 ® 

自從我於一九 o 七年用英文在「巴利文經典硏究會會刊 J (The Journal of the Pali Text 
Society ) 上發表過一篇關於禪宗的短論之後，對於這個論題一直沒有刊過重要的文章一^了 
忽滑谷快天敎授在一九一三年所寫的『武 士的 宗敎 』 seligion of the salrai )。 實際說 
來，佛敎的這個宗派，縱使是在日文或中文著述方面，亦未得到現代佛學作家的注意，有亦甚 
少。其所以如此的原因，在於禪的硏究有其特殊的困難。「語錄 J (The Goroku ) 是表現禪學 
本身的唯一文體•，而要想讀懂這種東西，對禪必須做過若干 特殊的 實際訓練才行，因爲，僅僅懂 
得一些中文的古籍和歷史，是絕對不够的；就算你讀懂了一般的佛敎哲理，對於禪仍然是不得其 
門而入。盡管有些學者有時嘗試解釋禪的眞理與發展，但他們對於這個題目璁是力不從心，甚爲 
可悲。 
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前 


言 




另一方面，如今所謂的禪師，又不能以現代思想的方式介紹他們對於禪所得的認識。他們的 
智慧成長歲月多半是在禪堂之中度過，而當他們自禪堂畢業之後，又被人們視爲精 f 案的能手 
了。這並沒有什麼不妥之處，但不幸的是，從學術的觀點說來，他們却以此爲滿足，對於禪的心 
理與哲理沒有任何積極的興趣。如此，則禪便被無聲無臭地封閉在大師們的語句之中和公案的專 
究裏面•，而禪便沒有機會走出修道院的隱遁之所了。 

不用說，如果我們認爲禪的眞意可從哲理的說明或從心理的描述而得精通的話，那將是一種 
大錯特錯的想法；但這話的意思並不是說，禪不可以用通常的推理方式求得知識上的接近或使其 
稍稍可以接近一些。不用說，我在這本書中所嘗試的工作，除了對於這個論題作推理的處理之外， 
可以說也是一無是處。不過，就其作爲一種嘗試性的實驗，從吾人的常識觀點介紹禪的內含、以 
及作爲一種直接的系統、介紹佛陀最先宣佈或體悟的佛敎信仰而言，我希望我對吾人攻究禪宗思 
想所常面臨的若干困難，已經做了一些解除的工作。我究竟得到了若何程度的成功，或者，我究 
竟遭遇了多麽澈底的失敗，這自然得留待讀者加以審斷了。 

這是一本論文集，其中文字都曾在「東方佛徒 」 (The Eastern IBUddhist) 上發表過，只 
有「禪宗的歴史 J 一篇，係特地爲本書而寫；不過，書中各篇，不但皆已作了澈底的修正，且有 
若千部分做了完全的改寫，此外，還加入了一些新的篇章。本書出版之後不久，將有一本第二系 
列的 r 論叢」跟進，藉以處理另一些與禪的體制有關的重要論點。 

這些論文之所以以書的形式出版，主要是出於安宅彌吉先生 ( Mr.Yakichi Ataka ) 在物質 
與精神兩方面的慷慨鼓勵，他是作者的一位老友，曾在我們年經時候半眞半夢地發下這個誓願， 
至今未忘。此外，本書原稿的製備和修正，作者的內人也盡了很大的力量，如果沒有她幫忙，現 


赝史發展 
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在的這本書定有不少地方顯示更多的缺陷。 

最後，作者在將這本非以本國文字寫成的卑微著作送到世人的面前時，情不自禁地憶起了他 
的先師 —— 嫌倉圓覺寺的釋宗演禪師——遺憾的是，因爲，不僅是爲了日本的佛敎，同時還爲了 
他的許多難友，使他的壽命短了幾年。楓樹將它們的紅葉散佈在他的墓上，如今已是第七個秋天 
了，但願他的精神不止一次從深三昧中醒來批評這本此刻已在讀者眼前的書！ 

1九二六年十月钤木大拙識於京都 
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前 言 







編 序 


現任日本大谷大學佛敎哲學敎授的文學博士鈴木大拙先生"生於一八六九年，或可稱爲當今 
佛敎哲學的最大權威，不用說"也是禪學的最大權威。他的重要佛學著作 " 單就以英文所寫者而 
言，亦有一打以上，而用日文寫成、因而不爲西方人所知者，至少亦有十八本之多(譯者按：此 
係一九二六年的估計，據最近資料所示，除英文著述約有三十餘本之外，日文著述，如以「鈴木 
大拙全集」爲總數的話，計有全書三十大册，外加別卷兩大册，共計三十二大册)。尤甚於此的 
是，正如一份英文禪學著作年表所明白顯示的一樣，他可以說是西方禪學的開山祖師 —— 因爲， 
除了忽滑谷快天敎授的『武士的宗敎 』 (Religion of the Samurai , Lusc andCO ., 1913) 
之外，直到一九二七年這本『禪學論叢』第一系列出版，幾乎沒有一樣東西告訴人禪是一種生命 
的體悟——除了「東方佛徒 」 (The wastern Buddhist , 1921~一939 ) 這份英文佛敎刊物之 
外。 

鈴木博士係以權威的身分寫作。他不但硏究了以梵文、巴利文、中文、以及日文寫成的佛學 
原典，而且對於用德文、法文、以及英文表現的西方思想，亦有一種最新的認識，至於用英國語 
文講述和寫作，更是十分明白和流暢。尤甚於此的是，他不止是一位書生學者而已，同時也是一 
位眞正的佛徒。他雖不是佛敎任何一宗的傳敎士或講經師，但日本各種寺廟對他無不十分尊敬， 
因爲，他對精神事物所得的認識，正如他的座下聽衆所可作證的一樣，不但茴接，而且深切。當 
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鵷 序 




他談到高深的意境時，他便以安於其中的人發言，而他使得進入他的心 g 邊緣的人所得的印象則 
是：他是一個不斷尋求智慧象徵、用以描述 r 非知所及」的一種悟境的人。 

對於無法在他座下親聆敎言的人而言，他的著述就是他的一種替身了。可惜的是，所有這些 
著述，才到一九四 o 年，便在英國售罄了，而在日本的全部存書，亦在一九四五年波及東京四分 
之三的一場大火之中燒燬了。因此之故，當我於一九四六年抵達日本時，便偕同內人代表倫敦佛 
社與這位作者商妥，開始出版他的文集，一方面重刊舊有的好書，一方面盡快印行許多新書的譯 
本——這位敎授在戰時閉關京都家中之際所寫的東西。 

但是，因爲這個工作非倫敦佛社本身的能力所及，於是，我們便求助於「騎士出版公司 j 
(Rider and Co .)， 因爲該公司有廣大財源作爲後盾，可以供應這樣一種重大工作所需的資金。 

關於禪的本身，無須我在這裏多言，但要在此表示的是，關於這個科目的書籍，例如艾倫 • 
華滋 (Alan watts ) 所著的『禪的精神 J (The Spirit of Zen )，以及本社出 版的一 系列中 
文禪籍及其他著述的原典譯本，其銷售日漸看好的情形，足以證明西方人對禪的興趣正在急速上 
昇之中。但是，因爲禪是一種極易引起誤解的東西，故而我們想到，印行一位合格大師的著述， 
乃是一件刻不容緩的事情。 

倫敦佛社社長韓福瑞 


* 史發展 
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序 ia 


PI— ，就其本質而言，乃是吾人自見自性的一種藝術，故其所指的，乃是擺脫束縛，爭 
取自由的大道。它使我們直接飮用生命的泉源，將我們受制的衆生從世間的繫縛之 
中解脫出來。我們不妨說，禪可以使所有一切貯存在我們每一個人裏面的能力得到 
正當而又自然的釋放，因爲，在一般的環境下，此等能力都受到了不當的鉗制和扭曲，以致找不 
到適當的活動和出路。 

我們這個身體猶如一種電瓶，裏面潛存着不可思議的電力。這種電力如果不能發揮適當的作 
用，它不是發霉而逐漸衰竭，便是反常而作不當的表現。由此可知，禪的目標就是挽救我們，以 
免使我們發瘋或變成心志殘缺的人。這就是我們所說的 r 自由」的意思：自由自在、毫無拘束地 
發揮潛存於吾人心中的一切創造之力和善願之力。一般而言，我們都盲於這樣一個事實：我們每 
一個人都有種種必要的能力，不但可使我們本身快樂逍遙，而且可使我們互相敬愛。我們眼前所 
見的種種掙 扎和鬪 爭，莫不皆由此種無知或無明而起。因此，禪要我們睜開佛敎徒所說的「第三 
隻眼睛」，看清這個直到現在由於我們的無知而未能夢見的境界。無知或無明的雲翳一且消除之 

o 本文原是作者於一九一 一年對佛敎學者所做的一篇通俗講稿，曾以 r 作爲人生淨化與解脫之器的鞞 
宗 」 Ns Buddhism as Purifier and Liberator of Life ) 爲題刊於「東方佛徒」雜誌上， 
因其所述爲禪的大槪面貌，故爾決定用在此處作爲本書的開場白。 
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理史發展 


後，無盡的蒼穹卽行呈現，而在這當中，我們將是有生以來第一次見到我們自己的自性。那時， 
我們就會明白生命的眞意——我們就會明白，生命的意義，旣不是盲目的鬪爭，亦不純是獸力的 
展示，而是，在我們不知生命的究竟意義爲何的時候，明白到它的裏面有一種東西，使我們感到 
生活在它的裏面有無限的幸福，儘管它不斷地發展，但我們對它却仍然十分滿足，旣不會提出任 
何問題，更不會生起悲觀的疑慮。 

當我們生命充沛但尙未覺醒到認識生命的眞相時，我們便體會不到內在的衝突是多麽的嚴 
重，雖然，從表面看來，這些矛盾顯然平靜無波，但那也只是暫時如此而已。要不了多久之後， 
我們就得絲毫不苟地面對生命並嘗試解開那些令人極爲困提、極爲納悶的啞謎了。孔子說：「吾 
十有五而志於學，三十而立，四十而不惑，五十而知天命，六十而耳順，七十而從心所欲，不踰 
矩。」這「吾十有五而志於學，三十而立」，實是這位中國聖人最有智慧的言語之1。心理學家 
都會同意他的這種陳述；因爲，一般而言，十五歲正是青年人認眞地觀察週遭環境和追求生命意 
義的年紀。所有 一切一 直安然潛伏在下意識心靈之中的精神力量，到了此時，都會近乎不約而同 
地一齊掙脫出來。而當此種掙脫的勢力過於猛烈之時，心靈也許會因受不住它的衝擊而失却多少 
有些永久性的平衡；實在說來，據報，少年時期所發生的許多神經衰弱病例，主要就是由於喪失 
此種心靈的平衡所致。以多數情形而言，此種影響並不十分嚴重，而這種危機亦可順利通過而不 
致留下深切的形迹。但以某些人而言，由於先天的傾向，或因環境的影響，精神的覺醒可以震動 
到他們人格的內在深處。到了此時，他們會要你在「永恆的否定」與「永恆的肯定」之間做一個 
抉擇。這個所謂的「抉擇」，就是孔子所說的「學」.，而這個「學 J 所指的意思，並不是硏究古 
典著作，而是深切地採究生命的奥秘。 




1 敝而言"挣扎的結果，不是「永恆眷定」， 就是 r 讓你蠢」•，因爲，畢竟說來，生活 
總是一種肯定的方式 —— 不論悲觀論者的想像是多麽消極。但是，我們無法否定的一個事實是： 
世間有許許多多的事物，可使我們這種過於敏感的心靈轉向另一個方面，並使我們跟着在『人類 
的生命 』 (The rife of Man ) 中大吼的安德瑞夫 ( Andreyev ) 一齊大叫：「我詛咒你所給我 
的一切。我詛咒我出生的那個日子。我詛咒我將死的那一天。我詛咒我的整個生命。我將一切擲 
囘你那殘酷的面孔，沒有意義的命運！該詛咒，永遠該詛咒！我以詛咒征服你。你還能對我怎麼 
樣？……我將以最後一念對着你的驢耳大吼：該詛咒，該詛咒！」這是一種可怕的生命告狀，是 
生命的一種澈底否定，是人生世間最爲令人沮喪的一種景象。「不留餘迹」這句話十分眞確，因 
爲，我們對於自己的前途一無所知，除了：我們都將逝去，包括我們所從而生長的這塊大地。不 
用說，悲觀論是有其可以言之成理的東西的。 

人生是苦——正如我們大多數人在生活中所體驗的一樣。這是無可否認的事實。只要人生是 
- 種奮鬪和掙扎，那它就只有是苦。所謂奮鬪、掙扎，乃至鬪爭，其間豈不是含有兩個互不相容 
的勢力悉皆互相爭勝的衝突麼？爭鬪如果失敗了，其結果便是死亡，而死亡乃是世間最爲可畏的 
事情。縱使你把死神征服了，但你也孤獨了，而孤獨有時却使你感到比鬪爭本身還要難以忍受。 
一個人也許不會感覺到這一切而繼續不斷地沉湎於那些無常的感官快樂之中。但如此不知不覺 . » 
並不能改變生命的事實。盲目的人們，不論如何堅定地否認太陽的存在，但他們總不能將太陽從 
衆人的眼中消除。熱帶的陽光會毫不留情地燒灼他們，如果他們不做適當的遮蔽，就會被迫從人 
間消滅。 

佛陀是很對的，他所說的「四聖諦」，其中第一項就是：人生是苦。我們每一個人在來到這 
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序.’説 







個世上時，豈非都曾發出一種抗議的叫聲？從一個柔軟而又溫暖的母胎之中來到這個冷酷而又多 
忌的世間，當然是一種痛苦的事情了。成長也是一種痛苦重重的過程。出牙多少有些不太好受， 
青春發動通常都隨着身心的紊亂而來。所謂「社會」這種組織的成長，亦都離不開痛苦的動亂， 
而我們當前正目擊它的一次陣痛。我們也許可以鎭定地從理智上來說：這是無可避免的事情，建 
設新的社會，必須把舊有的朝代推翻，自然無法避免一次痛苦的手術。但是，這種冷靜的知性分 
析並不能減輕我們所受的痛切之感。如此無情地傷害我們神經的痛苦，是沒法磨滅得掉的。說來 
說去，說到最後，結論還是：人生是一種痛苦的掙扎。 

但畢竟說來，這一切毋寧是一種天惠。因爲，你所受的痛苦愈多，性靈的成長亦愈深切，而 
你一旦有了深切的性靈，也就更能透視生命的奧秘。所有一切的偉大藝術家，所有一切的偉大宗 
敎領袖，以及所有一切的偉大社會改革家，莫不出於極其勇敢而又劇烈的掙扎，往往痛心疾首， 
血淚俱灑。除非你在艱辛的情形下吞赌你的麵包，否則便嘗出不出眞正的人生滋味，孟子說得很 
對，他說：上天要完成一個偉人時，它就以種種方式磨勵他，直到他從一切痛苦的經歷之中撞起 
頭來。(這句話也許是取意於如下的一節文字：「天將降大任於斯人也，必先苦其 心志- 勞其筋 
骨，餓其體膚，空乏其身，行拂亂其所爲，所以動心忍性，增益其所不能。」 —— 譯者。) 

在我看來，王爾德似乎總是炫示或力求寫作上的效果；儘管他 是一位 偉大的藝術家，但他的 
作品裏却有着某種使我掉頭而去的東西。然而，他却在他的『獄中記 』 (De Fsfundis ) 裏發出 
了如下的吶喊：「在最近幾個月間，經過了種種可怕的困擾和掙扎之後，我終於能够體會到隱藏 
於痛苦心靈之中的若干敎訓。說話不用智慧的敎士和俗人，往往把受苦說成一種神秘的事情，這 
眞是一種啓示。一個人看清了以前從未看清的事情。一個人從另一個不同的立足點接近了整個的 
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史實。」由此可見，他的監牢生活對他的性情產生了多麽神聖的效果和影響。假如他在開始寫作 
之初就曾受過一次類似的試煉的話，他也許可以寫出更偉大的作品。 

我們實在太自我中心了。我們居住並生活其中的這個自我外殼，可說是最難突破的東西。我 
們似乎終身背負着這個堅固的自我硬殼，自幼而壯，直到老死。不過，我們也有不少可以突破這 
副外殼的機會，其中最早最大的一次，是我們到達少年的時期。這是有生以來第一次眞的明白到 
自我以外還有「他人」，我指的是性愛的覺醒。一個完整未分的自我，到了此時，便開始感到它 
的本身裏面有了某種分裂的迹象。一直沉睡在心中的愛情由此擡起頭來，遂而在它的裏面引起一 
陣大大的騷動。因爲，這個被喚起的愛情如今一方面要求維護自我的主權，一方面又要消滅它自 
己。愛情一方面要使自我本身消失於它所愛慕的對象裏面，同時又要它所愛慕的對象歸它自己所 
有。這不僅是一種矛盾，也是生命的一大悲劇。此種基本情感乃是神聖動力的一種，可以策勵人 
類向上的意志。上帝要完人獻身說法，要完全演出悲劇。自古以來，人間所造的文學作品，絕大 
部分是反覆述說愛情，雖然是老生常談，但我們似乎是永不厭倦。不過，這不是我們這裏所要討 
論的問題。關於此點，我所要强調的是：吾人由於愛的覺醒而 得一瞥 萬事萬物的無限之性，而此 
一瞥不是將青年人推向浪漫主義，就是將他引向理性主義，結果如何，端視他的先天氣質、後天 
環境，以及所受的敎育如何而定。 

當此自我的外殼一且突破而那個 r 他」一旦進入到它的本身裏面之時，我們不妨說，這個自 
我已經否定了它自己，或者，已向無限跨出了第一步。從宗敎上來說，這裏產生了 一種劇 烈的衝 
突——在有限與無限之間，在知性與靈性之間，明白一點說••在肉體與精神之間。這是問題中的 
問題，已使不知多少青年落入了撒旦的魔掌。一個成年人 一旦憶 起了這種青春的時期，心裏總會 
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情不自禁感到一陣貫穿全身的寒顫。這種徽熱的衝突，也許繼續增進 ， 一直持續達到三十歲的年 
紀，亦卽孔子說他知道如何自立的 r 而立」之年，宗敎意義至此完全覺醒，於是到處尋求種種方 
法，試圓避開或結束此種矛盾和衝变 •，於 是永無饜足地博覽羣書，聽人講經說法，並嘗試種種練 
習方法或修行，不用說，禪也是受到探究的法門之一。 

那麽"禪如何解決這些問題中的問題呢？ 

首先，禪提出解決辦法，係從運用親身的經驗着手，而非訴之於書本的知識。顯然是在有限 
與無限之間掙扎的個人自性，需有一種高於理知識的能力，始可體會。因爲禪說，最先引起問題 
而不能自行提出解決辦法的，就是理知，因此，我們必須將它放在一旁，以便讓位於比它更高的 
啓悟能力。因爲，這種理知在它的裏面含有一種特殊的擾亂性質。儘管它會引發種種足以騷擾心 
地澄明的問題，但它往往不能提出滿意的答案。它推翻了無知的安和，但却拿不出別的辦法重建 
原有的境界。由於它能指出無知的地方，故而往往被人認爲富於啓示性 ，佴實 際說來 ，它 是騷擾 
有分，對它的路線，却不一定能够提出照道之光。它並不能做最後的決定 ，仍 得祇候較它爲高的 
能力去解決它所胡亂提出的問題。設使它能使得此種混亂恢復秩序並使其一定江山而一勞永逸的 
話 ，那麽，自 從一位偉大的思想家 —— 一位亞里斯多德 或一位 黑格爾之類的哲學家 —— 首先予哲 
學以系統之後 ，也 就不再需要哲學了。但人類的思想史告訴我們 ：每當 . 一位理知非凡的人建立一 . 
種新的思想體系之後，必然會被其後的理知非凡的人加以推翻。此種不息的推翻與建立，就哲學 
的本身 而言， 那自然是無可厚非的事情；因爲，以我的理解來說，理知識的固有性質就是需要這 
樣做 ，因此，我們 不能阻止哲學探究的發展，正如我們不能阻止我們的呼吸一樣。但當我們碰到 




生命本身的問題，我們就不能恭候理知來爲我們作究竟的解答了，縱使它能這麽做，我們也不能 
期待。對於我們的生命活動，要我們等待哲學掲開它的奥秘，一刻也不能躭擱。此種奧秘可以不 
管，但我們却不能不活下去。饑餓的人總不能等你把食物做過澈底分析，並將毎一種成份的營養 
價値完全確定之後才吃飯呀。對於己經餓死的人而言，有關食物的科學知識是沒有任何用處的。 
因此，禪不仰賴理知爲它解決最最深切的問題。 

所謂親身的經驗，係指從第一手親證當下的事實，而非經由任何種類的中間媒介。它的一個 
常用譬#是••以指指月，自然需要手指，但如認指爲月，那就不癡亦愚了•，取魚囘家自然需要魚 
簍，但若魚已安放餐桌的話，我們爲何還要爲魚簍操心呢？事實擺在眼前，我們不妨親手去取， 
以免讓它溜掉——這就是禪提示我們去做的事情。正如大自然不喜眞空一樣，禪則不喜任何東西 
揷手於事實與吾人之間。依照禪的見解來說，在事實的本身之中，是沒有有限與無限、肉體與精 
神衝突這種事情的。這都是理知爲其本身的利益所虛構出來的一些無謂的分別。凡對這些過於認 
眞、或將它們當作生命事實看待的人，無異是認指爲月。我們肚子餓了就吃，身體睏了就睡，這 
裏面哪有有限與無限之分？我們大家以及每一個人，豈不是各各悉皆圓滿自足而毫無所缺麽？如 
生而活，足矣。只有在這個搗亂的理智挿足進來企圖謀殺生命時，我們才會停止生活而自以爲缺 
少這樣或那樣。不要理會理知吧，它在它的固有範圍內不妨有它的用處，但不要讓它干擾生命之 
流的流動，無論如何，這個流動的事實是絕不容許受到妨碍或干擾的.，你一旦挿手進去，它的澄 
明就會因而受到騷動；它就不再反映你那自有永有的形象了。 

幾乎跟目蓮宗的「四蔵 」 (The Four Maxims ) 一樣，禪宗亦有其本身四個規範，那就 
是： 
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敎外別傳； 

不立文字； 

直指人心； 

見性成佛。 © 

這幾句話綜括了作爲宗敎的禪所宣稱的一切。當然，我們應該知道，這種大膽的宣言，是有 
它的歷史背景的。在禪傳入中國之初，絕大多數的佛敎徒，不是熱中於玄學問題的討論，就是滿 
足於佛陀所立的倫理規範，再不然就是過一種冬眠式的生活，靜觀世事的無常變幻。他們悉皆未 
能理會生命本身的偉大事實，因爲，這個生命的本身完全流動於這些無益的理知或想像的修練之 
外。菩提達摩及其繼承人看清了這個可悲的事態，因此提出了上面所列的 r 四大聲明」的宣言。 
簡而言之一句話，它們所指的意思是：禪有其直指人心，見性成佛的辦法，可使由理知引起的一 
切矛盾和混亂完全調和於一個更高的統一之中。 

職是之故，禪只指陳而不解析，旣不婉轉陳述，更不綜合歸納•，它總是指陳具體而又明白的 
事實。從邏輯的觀點來看，禪也許充滿矛盾和反覆，但因它立足於一切萬法之上，故能獨來獨往 
而沉着從容，不亂步驟。正如一位禪師所說的一樣：「櫛搮橫檐不顧人，直入千峰萬峰去！」至 
爲恰當 ® 它並不向邏輯挑戰，祇是走它實事求是的道路，讓其餘的一切聽命於它們的命運。只有 

❷另 見本書 r 禪的歷史」一文。 


歷史發展 


18 



在邏輯疏忽其本身的職責並企圖闖入禪的軌道時，它才大聲宣佈它的原則並將這個闖入者趕出它 
的天地之外。它沒有理由反對理知，因爲理知有時亦可爲禪的本身效力。爲了表明禪的直陳根本 
的存在事實起見，特選下引數例，以爲 擧示： 

臨濟禪師©一日上堂說••「赤肉團上有一無位眞人，常從汝等諸人面門出入，未證據者，看！ 
看！」有一位僧人出來問道：「如何是無位眞人？」臨濟走下禪床，一把抓住那僧叫道：「道！ 
道！」那僧支支吾吾，無從作答，而這位大師則將他推開說道： r 無位眞人，是什麽乾尿橛！」 
說罷便囘方丈室去了。 

臨濟一向以他的 r 粗魯」或 r 峻烈」以及直接接引門人的作風聞名於世。他從來不喜歡溫和 
派所用的那種轉彎抹角、拖泥帶水的辦法。他的這種逕捷手腕，也許得自他的老師黃蘖，因爲他 
曾三度問他佛法大意而三度挨打。不用說，禪與純粹的狠打或粗待參問者並無直接的關係。如果 
你把此點視爲禪的精神所在，那就跟認指爲月一樣，犯了嚴重的錯誤，正如對於其他一切事物一 
樣，我們絕不可將它們所表現的外形或表象視爲究竟的根本，而對於禪尤應如此。所有這一切， 
祇是指陳事實的手段而已。但這些手段非常重要，不可或缺。不過，它們亦如糾纏不清的葛藤一 
檨，吾人一旦陷入其中，便會很慘；因爲禪是不能由理解而得證人的。有人認爲，禪總是想用邏 
輯的圈套或語言的羅網誘捕學者；你一旦失足落入其中，就永遠脫不了身，就永遠別想獲得你所 
心嚮往之的自由。爲了這個原故，臨濟這才以赤手空拳抓住呈現在我們大家眼前的事實。我們如 
能睜開銳利的頂門眼，定可看出臨濟何以如此驅使我們的宗旨所在而毫無謬誤。首先，我們必須 

❸臨濟宗的創立者，圓寂於耶紀八六七年。 
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進入這位大師的心靈之中，並在其中與那個內在的人面面相覷才行。不論你用多少語言文字來做 
說明，都無法將我們帶入我們自己的自性境界之中。你解釋得愈多，與它的距離拉得愈逮；這事 
猶如一個人捕捉自己的影子一樣■，徒勞無益。你以多快的速度追它，它就以多快的速度逃避。你 
1旦明白了它，你就會深知臨濟或黃蘖的心意，就會感激他們的眞正婆心所在。 

雲門❹是唐代末葉的另一位偉大禪師。他爲了一窺包括他自己在內的整個宇宙生成的生命原 
理，不惜使自己折損一足。他去參拜他的老師睦州和尙(睦州道明和尙，與臨濟同師黃蘖，但年 
紀較長)，一連去了三次，才獲准參見。當他叩門求見時，睦州 問道： 「誰？」雲門 答道： 「文 
偃。」(文偃是他的本名，而雲門則是他後來定居的山寺之名。)當這位追求眞理的僧人獲准進 
入時，睦州便一把將他抓住道：「道！道！」雲門擬議，睦州便一下將他推出道：「沒有用的東 
西！」@說着便將門掩上，結果折損了雲門的一隻脚。由此而起的劇烈疼痛，却使這個可憐的傢 
伙頓悟了生命的最大事實。自此以後，他不再是一個搖尾乞憐的僧侶了•，如今所得的悟境，已經 
足以補償他所受到的損失了。不過，以此而言，他並不是唯一的例子，禪史中像他這樣願意犧牲 
部分肢體而求悟道的人不知凡幾。孔子說：「朝聞道，夕死 可矣！ 」實在說來，有些人覺得，比 
之僅僅地活着——比之像植物或動物一樣地活着， r 聞道」的價値不知要大多少倍哩！然而，令 
人慨歎的是，世間却多的是醉生夢死、在無知與慾樂的泥沼裏打滾的活 屍哩！ 

這便是禪最難理解的地方。何以要這樣諷刺挖苦？爲何要顯得這麽殘忍？雲門有什麽過錯要 

o 雲 E 宗的創立者，圆寂於那紀九九六年。 

❾原語爲「秦時粮_鑽。 J 意爲一種不中用的 r 老古雉」。 
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折他一足？他是一位志求眞理的僧人，等不及地要從他老師那裏求得開悟。這位老師，在他的學 
生三度敲門後，在他剛剛把門打開一半後，眞的有必要那樣猛烈、那樣無情地立卽把門掩上嗎？ 
雲門所欲急切獲得的，難道就是這種佛敎的眞理麽？但是，所有由這一切所造成的結果，却是他 
們兩個所共同奢求的。就老師的一方而言，他很高興見到他的弟子澈見了他本身生命的奥秘；而 
就弟子的一面來說，他對他的老師爲他們所做的這一切更是感激不盡。顯而易見，禪是世間最難 
理解，最難想像的東西。而這便是我在前面所說的禪何以不受邏輯分析、不受理知處置的原因。 
我們每一個人，都必須在他自己的內在靈性中加以直接親身的體驗才行•，正如兩面沒有塵垢的明 
鏡互相映照一樣，此一事實與我自己的內在性靈必須面面相覷而無任何干 .« 介於其間才行。我們 
如此做了，便可直接掌握到活生生的事實本身了。 

在你未到這個地步之前，所謂自由，祇是一句空言而己。吾人所要達到的第一個目的，是逃 
避一切有限造物所受的束縛，但是，如果我們不把綑手縛脚的無明之鏈切斷的話，我們又從何去 
求解脫呢？而這個無明之鏈並不是由什麽別的東西所造成•’它的成因只是理知和情慾的迷戀，緊 
緊地繫着於吾人可能所起的每一個念頭，以及吾人可能所喜的每一個感覺。這些東西很難去除， 
正如禪師們所說的一樣，它們是「貼體汗衫」。 r 吾人生而自由平等」這句話，且不論它所指陳 
的社會或政治意義爲何，但從禪的觀點來說，它在精神的領域中可說絕對眞實，而我們之所以似 
乎有着這些手銬脚鎵，乃是由於後來不明人生的眞際才戴上的。所有這些，有時祇是言語，有時 
却是行動的作法或手段，莫不皆是慈悲寬大的禪師們，爲了將向外追求的靈魂拉囘本來自由的境 
地而慈悲施與的。但這個本來自由的境界，除非我們一度經由自己的努力而不仰賴任何觀念的說 
明加以親身的體驗，否則便永遠沒有眞正達到的時刻。由此可見，禪的究極觀點乃是：我們已被 
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無明帶入了岔路，以致使得我們自己的自性裏面產生了分裂的現象•，自始以來，就沒有在有限與 
無限之間鬪爭的必要；吾人如今所急切追求的寧靜 —— 一直都在那裏，從未喪失。著名的中國詩 
人兼政治家蘇東坡居士，在下面所引的一首詩中表達了這個意旨： 

廬山烟雨浙江潮，未到千般恨不消。 

到得元來無一事，廬山烟雨浙 江潮！ 

這也是青原維信释師所主張的一點，因爲，他在上堂時曾說：「未參禪時，見山是山，見水 
是水；及至後來親見知識，有個入處，見山不是山，見水不是水■，而今得個休息處，依前見山祇 
是山，見水祇是水。」 

活在九世紀下半葉的睦州和尙，某次有人 問他： 「我們天天需要穿衣吃飯，如何得免？1_這 
位大師答道：「穿衣吃飯。」問者復云：「學人不懂。」這位大師答道：「旣然不懂，那就穿你 
的衣吃你的飯吧！」 

禪所面對的總是具體的事實，而非沉湎於理念的活動之中。因此我不想在這裏畫蛇添足。不 
過，假如我要對睦州妄作哲理評述的話，我不妨這樣說•■我們都是有限的造物，無法生活於時空 
之外；因爲我們都是大地所造，因 M 沒有辦法掌握無限，又怎能使我們自己擺脫生存的限制呢？ 
這也許就是來僧在第一句問話中所指的意思，而這位大師對於這個間題所作的答覆 則是： 解脫或 
得救這個目標，須在有限的本身之中尋求，除開有限的東西，便無無限的東西可得•，設使你尋求 
超越的東西，此種追求的本身便會將你割離這個相對的世界，而這無異使你自己消滅。你總不能 
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以犧牲自己的生命去尋求你的解脫或得救。旣然如此，那就飢餐渴飮吧，就在這種飮食當中尋求 
你的自由大道吧。這對問話的人未免過分了一些，因此他坦承他不懂這位大師的意思，是以後者 
繼續說道：不論你懂與不懂，在有限之中面對有限繼續生活下去，總是一樣的■，因爲，如果你爲 
了追求無限而不吃飯不穿衣，那你就會被餓斃或涑死。不論你如何努力，湟梁總得在生死之中求 
得。無論是一位開悟的禪師還是一名頭號的癡人，都不能避開所謂自然法則的支配。不論是誰， 
肚子餓了就得用餐；寒風來了，就得穿上冬衣。這倒不是說他們兩者都是物質的存在，而是說他 
們本來如此 —— 不論他們的精神發展如何。正如佛經上面所說，山洞中的黑暗本身，只要燃起精 
神的智慧火把，卽可化爲光明。這並不是先將一個名叫黑暗的東西去掉，而後再將一個名叫光明 
的東西拿進去，而是光明與黑暗本來自始就是同一種東西；其所以有由此變彼的情形，只是內心 
或主觀的事情。因此，有限卽是無限，反之亦然。這些並不是兩件各別的東西——儘管在理知上 
我們不得不作如是觀。以邏輯的解釋來說，這也許就是睦州答話中的意念。錯誤在於我們將眞正 
絕對是一的東西分割爲二。被我們用理知的外科兇刀割成碎片的生命豈非一個？豈不是像我們所 
活的一樣是一個完整的生命？ 

百丈涅槃和尙，因衆僧要請他說法，他對大家說道：「汝等與我開田，我與汝說大意。」衆 
僧照他的話到田裏去 H 作了，事後請他說佛法大意，而他只對大家展開兩手，一句話也沒有說。 
畢竟說來，禪的裏面根本沒有什麽神秘之處•，一切的一切，悉皆毫無隱藏地展現在你的眼前。你 
只要吃你的飯，穿上乾淨的衣服，到田裏去種你的穀子或蔬菜，你就是在做你在世間所要去做的 
1切了，而無限也就在你的心中得到體會了，如何體會的呢？有人問睦州：「如何是禪？ J 他念 
了一部經中的一個梵文片語： r 摩訶般若波羅密多！」問者坦承不懂這句話裏的含意，這位大師 
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加了 一 個註解說： 

抖擻多年穿破衲， 

襤毵一半逐雲飛！ 

難道無限就是這樣一個貧窮的乞士麽？ 

暫且不管這是什麽，這裏面有一樣東西，是我們絕對不可看岔的 I 這也就是說，「安」或 
r 貧」(因爲「安」只有在 r 貧」中才有求得的可能)必須以全心全力去打一場硬仗才能得到。 
由於懶散或放任而起的那種自滿，是最爲令人不齒的一種心態。這裏面沒有禪，只是怠惰，只是 
植物的生長而已。這場戰 鬪非以 全副精神和勇氣去打不可。不經這一場戰鬥，不論你所得到的是 
怎樣的 r 安」，都是沒有深厚基礎的空中樓閣，不消一陣颱風就完全吹垮了。禪頗强調他點。不 
用說，禪裏面的道德勇氣，除了它那神秘的隱逸之外，完全出於這種勇敢無畏的生死之戰。 

是以，從修身的觀點來說，禪也許可以被視爲一種以重建個性爲目的的訓練。吾人的通常生 
活只可觸及心性的邊緣，不足以在靈魂的深處形成一種震撼。我們之中的絕大多數人，縱使是在 
宗敎意識被喚起的時候，亦都只是輕輕讓它溜過，以致不能在靈魂上留下苦戰的史跡。我們生性 
如此，只能活在事物的表層。我們也許顯得聰明、伶俐，乃至機智，但是，我們所做的一切缺乏 
深度和熱度，故而不能引發內在的共鳴。有些人毫無創造力，除了苟且混混或人云亦云、足以顯 
示其性情浮泛之外，沒有任何精神上的體驗。儘管禪是一種宗敎的法門，但它亦可陶籍吾人的精 
神性格。一個比較合適的說法也許是：深刻的精神體驗必然可使個人的精神氣質產生一種變^， 
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何以如此呢？ 

禪的眞理是這樣的：我們如想將它澈底參透，就得經過一番大大的奮鬥，這往往需要很長的 
時間和不斷的警策才行。從事禪的鍛鍊，不是一件容易的事情。有位禪師曾經說過，出家修行是 
大丈夫的事，非將相之所能爲。(且讓我們在此說明一下：在中國，「出將入相」被視爲人生在 
世可望達到的最大成就。)這倒不是說出家需要實施嚴格的頭陀苦行，而是說這事需將一個人的 
精神力提昇到最高的限度。所有偉大禪師的 一 切言語或行爲，悉皆打從這種精神的提昇而來。他 
們並不是存心要跟我們打啞謎，也不是故意要使我們摸不着頭腦。他們的言行乃是一種充滿內在 
經驗的靈魂所作的自然流露。因此，除非我們將自己提昇到與他們同等的高度，否則的話，對於 
生命便得不到與他們同等的見地。羅斯金 ( Kuskin ) 有言： 「此外還可確定的是，設使作者果 
然不 同凡響 ，你便無法一下看出他的整個意義——豈止如此，縱使你費很久的時間也看不出他的 
整個意義。這倒不是他不說他要說的話，也不是他不運用有力的字眼；而是他無法將他要說的話 
完全說出，而說來尤爲奇怪的是，他不得不用一種隱藏的方式和譬喩的辦法說出；以使他可以確 
信你需要如此。我旣看不出這事的道理究竟何在，亦不會分析智者心中那種殘忍的沉默，那種沉 
默總是使他們隱藏他們的內在思想。他們只可用獎勵的辦法而不能用幫助的方式將它交付於你， 
而他們亦將使他們自己相信你當之無愧——在他們尙未讓你得到它之前。」因此，這把開啓智慧 
寶庫的鑰匙，只有在我們經過一番耐心而又艱苦的精神奮鬥之後，才會交給我們。 

我們的心中通常都塞滿着各式各樣的知識渣浑和情感的垃圾。不用說，這些東西在我們的日 
常生活中，莫不皆有其本身的用處。這是無可否認的事實。但是，我們之所以被弄得焦頭爛額， 
以致在束縛的感覺之下痛苦呻吟，主要就是因了這些東西的累積。毎當我們想要前進時，它們就 
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拘束我們，阻碍我們，並在我們的精神天地間撒下一道厚重的障幕。我們感到我們好像經常生活 
在限制之下一般。我們渇求自由自在的生活，但似乎總是求而不得。禪師們深知此點，因爲他們 
是過來人•'已經通過這樣的生活經驗。他們要使我們擺脫所有這一切沉重的負擔，唯有如此，我 
們才能有眞實而又晴朗的生活。因此，他們這才對我們說上一言半句，並以行動加以擧示，對於 
這些，我們如果得到正確的體會，卽可擺脫這些知識累積物的醒迫和專制。但這種體悟却不那麽 
容易得到。由於久已習慣於道種壓迫的關係，心靈的慣性也變成難改的積習了。實在說來，它已 
深入吾人的生活根本之中，使得整個的性格結構都被推翻了。因此，這種重建的歷程可說是血淚 
斑斑的。但是，若不如此的話，偉大禪師們所達到的高度，也就無法達到了；禪的眞理，除非你 
用全副的力量去參究，否則便無參透的時期，路上佈滿了荆棘和藤蔓，同時却又奇滑無比。這並 
不是一種打發時間的事情，而是一件嚴肅的人生 H 作，非行爲懶散的人所可敢於嘗試。這眞是一 
種精神上的鐵砧，是你應將你的性情放在上面加以反覆鎚鍊的利器。 r 什麽是禪？」對於這個問 
題，有位禪師做了這樣一句答話： r 熱火熬油。」我們必須透過這種燒烤的經驗，而後禪才會對 
我們點頭微笑着說， r 你到家了 。 j 

在禪師們所說的這類話中，可在我們的心中引發一次大革命的一句是：原是儒者的靡蘊居士 
問馬祖(七八八)云：「不與萬法爲侶者是什麽人？」馬祖答云： r 待你一 口吸盡西江水郞向你 
道！」對於人類思想史中這個極端嚴肅的問題所作的這個答話，是多麼的不相關聯！這簡直可以 
說是一種要凟，是一種大不敬！ —— 假如我們知道世上究有多少心靈被這個沉重的問得擡不 
起頭來的話。但是，正如所有一切的禪者都熟知的一樣，馬祖的篤實眞切是無可置疑的。實在說 
來，禪在六祖慧能以後的堀起，可說就是由於馬祖的解行出衆，他的手下出了八十多位完全合格 
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的禪師，而身爲傑出居士禪者之一的龐蘊，則有中國佛敎維摩詰的盛譽，可謂名不虛傳。這兩位 
禪門巨將之間的對談，絕不會是一種懶散的遊戲。不論外表上顯得多麽輕鬆乃至多麽逍遙，但這 
裏面却藏着一顆極其尊貴的珠寶，爲禪林文學所罕見，我們眞不知道究有多少禪人曾因馬祖這句 
難解的話而汗流浹背乃至涕淚交流！ 

下面另擧一個例子：僧問長沙景岑禪師： r 南泉遷化後到哪裏去了？」這位禪師答道： r 石 
頭當沙彌時曾見六祖。」僧云：「我問的不是石頭當沙彌的事。我想知道的是：南泉死後到哪裏 
去了？」「這，」禪師答云：「這眞叫人費思量。」(原語爲 r 敎伊尋思去。」——譯者。) 

靈魂的不滅是另一個大問題。我們幾乎可以說，宗敎的歷史就是建立在這個問題上面。人人 
都想知道死後的生命眞相。吾人離開這個世間之後到哪裏去呢？是不是眞有來生呢？或者，是不 
是此生完了就是一切完了呢？儘管有許多人不理 r 不與萬法爲侶者」究竟何指，但沒有一個人不 
自問死後的命運如何 —— 至少一生中要問一次。石頭當沙彌時是否曾見六祖，與南泉的遷化似乎 
沒有任何關聯。南泉是長沙的老師，來僧問他他的老師死後到哪裏去了，是很自然的事情。.從一 
般的邏輯規則來看，長沙的答話不是答話。故又復問一次，但這位禪師的答話仍然是支吾其詞。 
那麼，這個「這眞叫人費思量」(「敎伊尋思」)究作何解呢？由此可見，禪是一樣東西而邏輯 
則是另一囘事情。我們如果不明此點，乃至指望禪給我們一個合乎邏輯條理而又可用理知擧示的 
答案，那我們就是完全誤解了禪的意義。一開頭我不就說過禪所面對的是事實而非推理嗎？而這 
便是禪直達心性基礎的根本要點。理知通常都不能將我們帶到那裏，因爲我們並不是活在理知的 
裏面，而是活在意志之中。勞倫斯修士 (Brother Lawrsce ) 道出了此中的眞意，他(在『天 
主顯示的實際』中)說： r 我們應該明白理解的事實與意志的事實大爲不同：比較起來，前者毫 
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無價値’而後者則是一切 o 」 

禪林文學中隨處皆是這類的語句，看來好似信口說出的一樣，非常自然，非常天眞， 但對禪 
有眞實認識的人可以證明，所有這些由禪師們隨口說出的語句，莫不皆如要命的毒藥一般，一經 
呑入，就會造成比九度絞腸還要厲害的痛苦。但只有經過這樣的痛苦和煩悶之後，所有一切內部 
的汚穢才能蕩除淨盡’而只有如此’ 一個人才能有一副新的眼睛看待人生。說來奇怪的是，一個 
人一且通過了這些內心的掙扎之後，禪也就變得明白易解了。然而事實却是：禪是一種實際的親 
身經驗，而不是由分析或比較得來的一種認識。 「不是 詩人莫論詩；只有病人了解病。 J 這兩句 
話說明了整個的情形。我們的心要如此純熟，才能與禪師的心合調。如此，則一絞旣蜜而他弦卽 
應，這是必然的事情。諧和的音調總是出自二絞或多絞的相互共鳴。因此，禪要爲我們去做的事 
情，就是調節我們的心弦，使之成爲順從和領略老師意旨的利器。換個方式，借用心理學的用語 
來說，禪可釋放吾人可能貯存、但在通常情況下有所不知的任何種類的能力。 

有人說，禪是一種自我暗示作用 ( self-suggestion ) 。但這句話什麽也不能說明。「大和 
魂」 ( Yasato - damashi ) 這三個字一經提出之後，似乎卽可在絕大多數的日本人心中引發一種 
狂熱的愛國感情"日本人敎他們的子女尊敬朝陽的國旗，因此，當兵士們一旦來到軍旗的前面， 
他們便會自動自發地擧手敬禮。當一個男孩被指行爲不像一個小武士而有辱祖先的名聲時，他就 
會立刻鼓起勇氣，抗拒任何的誘惑。對於日本人而言，所有這些觀念，皆是釋放能力的觀念，而 
這種能力的釋放，據某些心理學家說，就是自我暗示的作用。社會的習俗和想像的本能，亦可視 
爲自我暗示的作用。道德或精神的訓練亦然。往往提出一個範例敎學生去追隨或仿效。由於暗示 
的作用，這個觀念便在他們的心中逐漸生根，乃至使他們終於依而行之，好像出自他們自己的意 


歷史發展 


28 




願一般。自我暗示是 一 種無益的學說，因爲它什麽也不能說明。當他們說禪是一種自我暗示作用 
時，我們對於禪是不是就有了更爲清楚的認識呢？有些人認爲，用一種新近流行的術語揖稱某些 
現象，是一種合乎科學的辦法，並以此爲滿足，好似他們已以一種富於啓示的方式處理了那些現 
象一般。禪的硏究 H 作非由比較深入的心理學家承擔不可。 

有人認爲，吾人的意識之中仍有一個未知的境域，尙未做過澈底而有系統的探測。這個境域 
有 時稱爲 「下 意識 」 (the subconscious 〕 ，有時稱爲「潛意識」或「無意識 」 (the unconsci — 
ous ) 。這是一個充滿朦鹏形象的國度，不用說，絕大多數的科學家都怕渉足其中。我們絕不可 
因爲如此便否定這個國度的存在爲事實。正如吾人的通常意識中充滿着種種可能的形象一樣 —— 
有益的形象與有害的形象，有系統的形象與紊亂的形象，明晰的形象與含混的形象，强盛的形象 
與衰頹的形象；我們的下意識境域亦然，也是一種堆着各式各樣神秘能力的倉庫 —— 顧名思義"' 
所有一 切被稱爲潛在的能力，非常的能力，心靈的能力，或者精神的能力。可以用來澈見 吾人本 
身自性的能力，亦可潛在其中，而禪要在吾人的意識之中喚起的，也許就是那個。不論如何，禪 
師們常用譬喩的方式談到打開一隻頂門眼或第三眼的事。 r 開悟 j 一詞就是用於此種「開眼 」 的 
一個常用俗語。 

這到底是怎樣生效的呢？ 

冥想或觀想那些由有知性或想像照明的內在境域之中直接發出的那些語句或動作、以及預計 
可以成功地消滅一切由無明和混淆所引動的那些語句和動作。 © 

說到此處，介紹讀者認識禪師們爲學者開眼所用的一些方法❼，也許不無趣味。禪師們上堂 

(課)時頻頻使用各種宗敎標幟，倒如佛子 ( hossu )©， 竹箆 ( shippe 〕©, 如意 ( nyoi ) CD ， 
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❿ ® @ o ❻ 


禪有其本身的所謂「習 禪」 之道，因爲禪的法門不同 於一般 俗稱的或小乘所謂的 r 稗定 j •禪 與純粹 
的淸靜 無爲或「冥於禪寂」不相爲謀。關於此點，我也許可有另一個討論的機會。 

另見 i 「禪的實際敎學方法 j 。 

原是印度人用以驕除蚊蟲的一種用具。 

一種長約數尺的竹板。 

亦爲一 _子，刻成種種奇妙的形狀，其製作的材料可有多種。直譯的意思是 r 如君之意」。(梵文 
稱爲 cinta ) 。 


或拄杖 ( shujvo ) 等等東西，是非常自然的事情。上列最後一項，似乎是在擧示禪的眞理時最 
爲流行的一種道具，且讓我在此略擧幾個使用之例吧。 

據長慶慧稜禪師說：「識得拄杖子，一生參禪事畢。 J 這使我們想到了丁尼生的牆縫中的小 
花。因爲，我們只要明白有關手杖的道理，也就明白「上帝與人是啥」了•，這也就是說，我們也 
就澈見了我們自己的自性了，而這種澈見的功夫最後將可截斷所有一切破壊吾人心靈清淨的疑惑 
和迷執。由此可見，拄杖子在禪裏的意義是不難理解的。 

芭蕉慧清禪師(大約十世紀時的人)某次上堂拈起拄杖云：「你有拄杖子，我給你拄 杖子； 
你無拄 杖子，我奪却 你拄杖子。」說罷，便靠拄杖下座。這是最具特色的禪語之一。但是，後來 
大潙慕韶却以與此直接相反的話提出相當大膽的挑 戰說： 「大潙卽不然：你有拄杖子 ，我 奪却你 
拄杖子•，你無拄杖子，我與你拄杖子。大潙卽如是，諸人還用得也未？若用得，德山先鋒，臨濟 
後令•，若也用不得，且還本主！ J 

有一位僧人走近睦州說： r 如何是超佛越祖之談？」他忽然擡起拄杖示 衆云： 「我喚作拄 
杖 ，你 喚作什麽？ 」 其僧無語，他又以拄杖示之云：「超佛越祖之談，是你問的麽？ 」 
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對於陸州這幾句話，粗心看過的人也許會以爲它們是十足的無意味語。這根拄杖是否稱作拄 
杖，就超越吾人知識限域的聖智而言，似乎都沒有太大的關係。不過，另一位偉大禪師雲門所說 
的一番話，也許比較容易接近一些。某次，他亦在大衆面前擧起拄杖說：「凡夫實謂之有；二乘 
析謂之無；緣覺謂之幻有 •，菩 薩當體卽空。」但是，他接着說道：「衲僧家見挂杖便喚作 拄杖； 
行但行，坐但坐。不得動着！」 

雖然仍是那一根微不足道的舊手杖，但雲門禪師這囘却爲它作了遠爲神秘的陳述：「拄杖子 
化爲龍，呑却乾坤了也。山河大地甚處得來？」又一次，有僧引用一位古德(古代的佛學大德) 
的話問云：「敲空作響，擊木無聲，如何？」他拈起拄杖敲空中云：「啊呀！啊呀！」又敲板頭 
云： r 有聲麽？」僧云：「有聲。」 © 至此，這位大師叫道： r 你這個俗漢！」 

此例甚多，不勝枚擧，姑且打住，但我希望你們中能有人問我如下的 問題： 「這些語句與一 
個人的自見自性有何關係呢？在這些顯然沒有意義的關於手杖的胡扯與無限重要的關於人生眞相 
的問題之間，究有什麽意義呢？ 

我用下列兩節文字作答，一出慈明禪師，一出圓悟禪師。慈明在他的語錄裏面 說道： 「一塵 
纔起，大地全收。一毛頭獅子百億毛頭現，百億毛頭獅于一毛頭現。千頭萬頭，但識取 I 頭。」 
乃豎起拄杖子云 •• r 這個是我的拄杖，那個是一頭？ j 喝 一 喝，卓拄杖一下，下座。 

© 這使我們想到了保福從展禪師的一段公案：這位禪師見有一僧來參，拈起柱杖敲一下柱子，又敲一下 
來僧，來僧呼痛，他問： r 這個爲什麽不痛？」 
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圓悟在『碧巖錄』 ❿中 爲倶胝「一指頭禪」❿所作的引介裏亦表達了這個意思： 

「一塵擧，大地收； 一花開，世界起。只如塵未擧、花未開時，如何着眼？所以道，如斬一 
捩絲，一斬一切斬；如染一捩絲，一染 j 切染。只如今便將葛藤截斷，運出自己家珍。高低普 
應，前後無差，各各現成 …… J 


® 『碧巖錄』是由一百則禪門公案加上雪寳禪師的詩偈、並附囲悟 se 之解說與評唱編印而成的集錄。 
此書於鎌倉時代傅入東瀛，此後卽成爲禪門尤其是臨濟派下最重要的敎科書，有「宗門第一書」之 
稱。 

© 俱胆是天龍禪師的得法弟子，大槪爲唐末時代的人。他剛住菴不久，有一位名叫實際的行脚尼師來 
訪。這位尼師直入華中，斗笠也不脫下，就持錫(杖)繞着他坐的轉了三匝，說道： r 道得卽下 
笠！」如是問了三次，俱胝皆無言以對，尼師便欲起去。俱胝對他說道： r 天勢稍晚，且留一宿！」 
尼師答云： r 道得卽宿 I 」俱胝仍然無言以對，這位尼師便走了 P 

這對俱胝自然是很大的打擊，因此他自憐自艾地歎氣說：「我雖處丈夫之形，而無丈夫之氣！」遂發 
憤要努力參禪悟道，因此準備棄菴外出行脚，參訪明師。但當夜有山神託夢給他說：「不須雠此，來 
日有肉身菩薩爲你說法，不須遠去！」次日果有一位天龍禪師來到，俱胝遂乃迎接，並將昨日受窘之 
事說了一遍，天龍只豎一指示之，並沒有對他說什麽大道理，但這已經足以立卽使得俱胝開了法眼而 
澈悟了 ss 根本要意。據說自此以後，凡是有人來向他請敎 ss 問題，不論來人問的究係什麽，俱胝 
悉皆豎起一指作答。 

他的菴中有一童子，因見師父以豎指頭答覆人家的問話，也就仿效師父的做法，凡有人問他關於師父 
說法的亊，也以豎指作答，並以此報吿師父。俱胝見他也豎一指，立卽以刀斫斷童子的手指。童子呼 
痛奔出，俱胝叫他一聲，童子囘首；俱胝却豎起他的指頭，童子忽然啓悟，通會了天龍和俱胝和尙的 
r 一指頭禪」的眞意。 
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以上所作的簡介，希望能使讀者對於禪的現狀及其千餘年來在遠東地區的傳授情形，能有一 
個大體但難免有些模糊的認識。下面，我首先想要探求的，是禪在佛陀的靈悟本身方面的發源； 
因爲，禪一直被人認爲偏離一般所知的佛敎，尤其是阿含或尼科耶集經 ( The>lgamas orzi — 
kcslyas ) 所傳的敎義太遠，而不時受到批評。就實而言，亳無疑問的是，儘管禪是中國人心的土 
產，但究其發展的路線，則需返溯到它的印度祖師的親身體驗上面。關於此點，除非能够明白其 
與民族心理特性的關係，否則的話，禪在中國佛敎徒之間的成長情況便難以理解。畢竟說來，禪 
終究是脫了印度外衣的大乘佛敎宗派之一。其次我想要談到的，是禪自它的眞正始祖菩提達摩以 
後在中國的發展歷史。禪自它的這位印度開山祖師圓寂以後，便由繼其衣鉢的五位祖師悄悄助其 
成熟而傳承下來。到了六祖慧能開始傳播禪的福音時，它已不再是印度禪而是純粹的中國禪了， 
而我們今日所說的禪，就是始自六祖的禪。六祖給中國禪宗發展所定的此種明確路線，由於有其 
繼嗣的得力處理，不僅是在容量方面，同時在內含方面亦得到了它的力量。因此，中國禪史的第 
一部分自然也就與他同時告一段落了。至於禪的中心事實，當然是在達到開悟或開眼的境界，這 
是我接着所要談到的主題。敍述的方式有些通俗，因爲，這裏的主要意念，不僅在於展示人間確 
有一種直悟眞理的事情，同時亦在擧示禪者所證悟境有其獨特的地方。只有明白了禪悟的意義之 
後，我們才能以邏輯的方式認識禪師們用以引發此種革命性悟境所取的手段 —— 在學者看來多少 
有些理智的方法。我已將禪師們所取的部分實用禪法分成了若干項目，但在此處，我對這種分類 
辦法並無求全之意。禪堂是禪宗的一種特有的設施，想對禪宗及其敎育制度有所認識的人，不可 
忽視。但禪宗的此種獨特組锇，在此之前，從來未曾有人描述過。希望讀者能在這裏讀到一個有 
趣的項目，足以使他得到透徹的認識。儘管禪宣稱它是佛敎的「頓超」的一翼，但在走向它的究 
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極目 li 方面，亦有其層次分明的進階存在其間，故而最後一章便是介紹此 ffi ' 層次的 r 十牛圖 j 。 

在習禪的過程當中，此外還有其他許多項目應當有所認識，而在這些項目之中，亦有作者認 
爲更爲重要的地方，一併留待這部論叢的第二系列加以論列。 
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襌： 中國人對於開悟之說所作的解釋 


㈠ 引言 

E 開始討論本文的主要意旨之前，亦卽在考索中國人將開悟之說用於實際生活方面的 
. tfc 禪道之前，我想先將某些禪學批評家對禪所取的態度做一些基本的說明，藉以闡明 
禪在整個佛敎之中的地位。據此等批評家說，禪的佛敎不是佛敎；它是與佛敎精神 
頗不相合的一種東西，可以說是任何宗敎史中都可常常見到的一種偏差。因此，他們認爲禪是一 
種畸形，常見於思想與感情的流動河道不同於佛敎思想主流的民族之中。此種說法是否屬實，一 
方面，我們只要明白佛敎的眞正精神究係什麼，郎可得一決定；另一方面，我們只要知道禪的學 
理在被遠東承認的佛敎主要觀念中究佔怎樣的位置，亦可得一決定。此外，我們尉於一般宗敎經 
驗的開發情形如果能有一些認識，亦頗理想。對於這些問題，倘使我們不想從宗敎歷史與哲學的 
見地求得一個澈底認識的話，我們就會因爲禪表面上不像對佛敎有先入之見的人所想的那樣而被 
武斷地斷定禪不是佛敎。因此，我對這些問題所作的陳述，將可爲此一主要論題的展開做一個舖 
路的工作。 

誠然，從表面上看來，禪的裏面確是有一些十分奇異，乃至極不合理的東西，足以使得所謂 
原始佛敎的虔誠佛徒大吃一驚而遽下結論，說：禪不是佛敎，只是佛敎的 I 個中國異形或變體而 
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•.擧例言之，對於下面所引的一篇陳述，他們究將作何解釋呢？在南泉語錄中，我們讀到 ：池 
州崔使君問五祖宏忍大師： r 徒衆五百，何以能大師獨受衣傳信，餘人爲什麽不得？」五祖云： 
「四百九十九人盡會佛法，惟有能大師是過量人，所以傳衣信。」南泉對此評述說： r 空劫之時 
無一切名字，佛纔出世來便有名字，所以取相……只爲今時執着文字，限量不等，大道一切實無 
凡聖。若有名字，皆屬限量。所以江西老宿云：『不是心，不是佛，不是物。』且敎後人這麽行 
履。今時盡擬將心體會大道。道若與麽學，直至彌勒佛出世 c 等於說：直到世界末日〕還須發心 
始得。有什麽自由分？只如五祖會下四百九十九人盡會佛法，惟有盧行者一人不會佛法 o ; 只會 
道，不會別事。」 

上引各語，在禪籍裏面並不是什麽非常奇特的語句，只是在大多數禪學批評者看來，才顯得 
有些刺耳。佛敎受到了平白的否定，而有關佛敎的知識，亦被認爲不是學禪所不可或缺的要件" 
但與此正好相反的是，這個禪的大道與佛敎的遮遺的辦法或多或少是一致的。此話怎講？下面且 

❶試以此點與六粗本人所說的話做一比較，•有人問他怎會繼承五祖的衣鉢時，他說••「因爲我不會佛 
法。」且讓我再從 r 凱那奧義書 J (the Icena-dpanishad) 引出一節做個對比，因爲，在這部奧 
義書中，讀者可以看到那位婆羅門先知與那些禪師之間的 一個十 足的巧合，而這個巧合不僅是在思想 
方面而已，卽在表現的方式上亦然： 

不想的人想到； 

想的人不知道。 

理解的人不解； ' '. 

不理解的人明瞭0 J ■ 

道家胂秘主義的始祖老子，也有這樣的精神，他說：「知者不言，言者不知。」 ■ 




爲這個問題做一個嘗試性的解答。 

㈡ 佛敎的生命與精神 

爲了說明此點，並證明禪所宣稱的傳承佛敎的心髓，而不是傳承它的系統化或公式的文字典 
籍爲正當，我們必須直探佛敎的根本精神，直探佛敎的拫本精神，則須剝去它的一切外在及其他 
附加物，因爲，此等外在及其他附加物，不僅妨碍它底固有生命的作用，同時亦可使我們把次要 
的東西視爲它的根本。我們知道，橡子與橡樹大爲不同，但橡子只要繼續生長下去，它們之間的 
同一便是必然的結論了。若要實實在在地透視橡子的眞性，必須透過它的種種歷史階段，去追蹤 
一種沒有中斷的發展情形。假如種子仍是種子而除此之外別無其他的話，則其中便無生命 可言； 
儘管它是一種已經完成的作品，但是，除了作爲一件歷史古玩之外，對於吾人的宗敎經驗毫無價 
値。同樣的，若要確定佛敎的性質如何，我們必須縱觀它的整個發展路線，它的裏面究有哪些最 
爲健康、最有活力的胚種，將它導入如今的這種成熟之境。我們只要這樣做了，不但便可看出禪 
到底是怎樣被視爲佛敎的一個方面的了，而且，實在說來，更可看出禪到底是如何被視爲佛敎裏 
面的一個最最重要的因子了。 

由此可知，我們若要充分瞭解歷史悠久的現存宗敎的特性，最好的辦法，是將它的始祖與它 
的敎義分離開來，因爲前者是後者發展的一個最爲有力的決定因素。我說這話的意思約有數層， 
其一，這裏所謂的始祖，當初並沒有想到要做後來以他的名義成長起來的任何宗敎系統的開山祖 
師；其次，對他的門人而言，在他仍然健在的時候，他的人格並不是獨立於他的敎義之外的一種 
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東西——至少，就他們所知的事實而言；第三，原本不知不覺地在他們的心中作用着的、他們的 
老師的人格特性，在他過世之後，在他們心中潛滋暗長而成的最大强度出而進入了前景之中；最 
後，始祖的人格在其門人的心中日漸增長，力量非常之大，乃至成了他的敎義的根本核心；這也 
就是說，後者已經成了闡釋前者的解說。 

假如我們認爲，任何現存的宗敎系統，都是由它的敎祖作爲他的心靈的完全成熟的產品傳授 
而來，因而以爲，弟子對他們的敎祖及其敎義兩者，皆須作爲一種神聖遺產加以抱持，不可被他 
們的個別宗敎經驗內容所褻凟，那將是一種大大的誤解。因爲，這種看法由於未能想到吾人的精 
神生命究係什麼而使宗敎變成澈底的頑石。但是，這種靜態的保守論總是受到從動力觀點觀待宗 
敎體系的進步派的反對。而這兩個在人類任何其他活動範圍之中互相衝突的勢力，亦如在其他各 
種活動範圍之內所見的一樣，交織而成今日的宗敎歷史。實在說來，歷史就是此種衝突的記錄， 
任何方面都是一樣。但宗敎裏面有此衝突的這個事實却也顯示出：這種衝突並非沒有意義；宗敎 
乃是一種活的能力；因爲，它們不但可以逐漸揭示原始信仰的潛在含意，而且可以以一種當初做 
夢也沒想到的方式使它更爲充實。這種情形的發生，不僅與敎祖的人格有關，與他的敎義亦有關 
係，而其結果則是一種令人驚異的複雜甚至混亂，往往使我們無法看清一種活的宗敎體系的特質 
究係什麽。 

敎主仍在他的信徒與弟子之間活動時，後者對他們的領柚其人及其言敎是不分彼此的 •，因 爲 
言敎要由其人而得實現，而其人則是對他的言敎所作的一種活的解釋。信奉他的言敎就是追隨他 
的脚步 —— 這也就是說，敬信他的本人。單是他在他們之間出現這一點，就足以啓示他們，鼓舞 
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他們，使他們信仰他所敎導的眞理了。儘管他們對他的言敎也許不甚了然，但他 _ 示的那種權威 
神情，却使他們深信他所說的眞理及其永恆價値，心裏不會存有任何疑影。只要他繼續活在他們 
當中並對他們講述他的敎義，其人本身便會作爲一種個別的統一使他們感到吸力。縱使是在他們 
退隱山林、思維他所敎示的眞理(此係一種精神或靈的修煉)時，其人的形象仍然不離在他們的 
心眼之前。 

但是，當他那種莊嚴而又感人的人格不再以肉身顯現時，情形就不同了。他所說的言敎仍存 
人間，他的信徒亦可口誦心維，但它與它底創造者之間的人的關係己經失去了 •，曾 經將他本人與 
他的言敎緊緊連在一起的那條鏈子已經斷了。當他們想到他的敎義眞理時，他們會情不自禁地將 
他們的導師視爲一個比他們本身遠爲深刻、遠爲高貴的靈魂。在有意或無意之間被看出以種種方 
式存在於師徒之間的那些相似之處逐漸消失，而在這些相似之處逐漸消失的當兒，另外一面 I 
使他與他的弟子大爲不同的另一面 —— 便以更爲顯著、更爲不可抗拒的形勢擡起頭來。其結果是 
使他們深信他係出自一個頗爲獨特的精神或靈的根源。神化的歷程或作用就這樣繼續不斷地進行 
着，直到這位大師去世數百年後，成爲最高存在本身的一種直接顯示 I 實在說來，他就是曾以 
肉身存在的最高神明，曾有一種神聖的人性在他身上得到完美的體現。他曾是神子或佛陀，故而 
也是世人的救護者。自此而後，他本人將被視爲獨立於他的言敎之外的一種存在•，他在他的信徒 
眼中佔據着一個中心的位置。不用說，他的敎說十分重要，但此種言敎主要係出自一位如此高貴 
的心靈之中，不一定含有慈愛或啓悟的眞理。實在說來，此種言敎要從這位導師的神聖人格加以 
解說。到了此時，後者已經統御整個系統了 •，他成了放射啓悟之光的核心；只有將他當作救主加 
以信奉，才有得救的可能©。 
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到了此時，這植人格或神性的周圍，將有各式各樣的哲學體系產生出來，而這些哲學體系精 
神上雖以他自己的言敎爲基礎，但亦可因弟子們的精神或靈的感受不同而有或多或少的修正。這 
種情形，倘非敎主的人格在信徒心中激起深切的宗敎情感的話，也許就不會發生了，這話的意思 
是說，使得信徒對言敎最感興趣的，根本上並不是言敎的本身，.而是賦予言敎以生命的那個，沒 
有那個，也就沒有言敎可言了。我們深信一種言敎的眞理，並不總是因爲它以十分合乎邏輯的方 
式提出，而是因爲它的裏面有一種發人深省的生命脈動，貫串其間。我們最初對它感到訝異，而 
後嘗試證明它的眞理。理解固然不可或缺，但單是理解是不足以感動我們去拿本身的靈魂來作冒 
險的。 

在日本，最偉大的宗敎靈魂之一，某次坦率地說道©••「我不在乎我入地獄還是到什麽別的 
地方去，只因爲我的老師敎我念佛，我就修行念佛法門。」這倒不是盲目地接受老師的指示，而 
是老師身上有着某種令人嚮往的東西，使得弟子情不自禁地、全心全意去信奉那個東西。單是邏 

❷佛陀肉身之外的法身觀念，原是邏輯上的必然結果。且看『增 j 阿含經』 ( Ekottara - Agama ) 一 
卷第四十四：「我釋迦文佛壽命極長。所以然者：肉身雖取滅度，法身存在。」但法身實在太抽象、 
太超越了，無法對受苦的衆生發生直接的作用；衆生需有較爲具體而又明白的東西，才能有親切的感 
應。因此，故需有另 一 種佛身，亦卽報身的觀念，始能完成佛陀三身的敎義。 

❸親 鷥對 法然的敎學所抱的«對信心，可從此處所引的文字看出，眞宗(日本的淨土宗)係由親滅的內 
證經驗而來，並非出於哲學的推理。他先有內證經驗，而在向他自己解釋並傅達他人時，則以 各種經 
典作爲證明。由他如此寫下來的言敎、修行、信心、以及證入，使得眞宗的信仰奠立了 一種知性和精 
神的基礎。在宗敎中，正如在其他人生事務上一樣，是信仰先於推理。要緊的是，當我捫—觀念的 
發展形跡時，不可忘了這個事實。 




輯論理是不會感動我們的；其間需有某種超於理智的東西才行。保羅堅持說：「設使基督不能復 
活，你的信心便是枉然，而你的罪過也就不能解脫了。」他這麽說並不是訴諸吾人的邏輯觀念， 
而是訴諸我們的精神渴慕。事物是否曾像年代記的歷史事實一般存在過，那是無關緊要的；我們 
最關心的事，是吾人內在靈感的圓成 •，縱 使是所謂的客觀事實，亦可加以適當的陶鑄，以使吾人 
的精神生活要求獲得最佳的結果。大凡經過許多世紀的成長而得留傳下來的宗敎，它的創立者的 
人格必然有完全合乎此等精神要求的一切優點。到他本身一且逝世之後，而其人及其言敎亦在其 
信徒的宗敎意識之中分開之時，他就會立卽佔據他們的精神趨向的核心，而他的所有一切言敎也 
就以種種不同的方式來說明這個事實——假如他曾有過足够偉大的引人之處的話。 

更加具體一點地擧例來說，吾人今日所知的基督敎，究竟有多少是基督本人的言敎？有多少 
是保羅、約翰、彼得、奧古斯丁、乃至亞里斯多德的貢獻？基督敎敎理的堂皇結構，乃是曾得它 
的歷代領導人物親身體驗過的基督敎的信仰之作；它並不是某一個人的作品，甚至也不是基督的 
作品。因爲，敎理神學不一定總須關心歷史的事實；因爲，比之基督敎的宗敎眞理來，敎理神學 
只是一種相當次要的東西■•因爲宗敎眞理應該不止是如今或過去的樣子。它的目標在於建立天下 
皆準的東西，而天下皆準的東西，正如基督敎敎理神學的若干現代代表所主張的一樣，是不會受 
到歴史的事實或非事實因素的傷害的。基督是否眞的自稱過彌賽亞，這在基督敎神學家之間至今 
仍是一個未決的重要歷史論題。有人說，就基督敎的信仰而言，基督是否曾經自稱彌賽亞，這都 
沒有什麽關係。儘管神學上有着諸如此類的重大難題，但基督仍不失爲基督敎的核心。基督敎的 
建築係以耶穌其人爲中心而建立起來。佛敎徒不但可以接受他的某些言敎，對他的宗敎經驗內容 
亦可產生某種共鳴，但只要不把基督當作 r 基督」或 r 我主 j 加以信奉，他們就不是基督敎徒。 
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由此可知 ，基督 敎不僅是由耶穌本身的言敎所構成，同時還有從他死後所逐漸累積而成的， 
後人對他的人格與學說所作的一切敎理上和冥想上的解說，存在其間。換言之 ，基 督本人並未用 
他自己的名字創立這種宗敎體系，而是被他的信徒或追隨者們奉爲這個宗敎的創始人。設使他仍 
活在他們之間的話，而他會同意或承認如今加在自稱基督徒身上所有這一切學說、信仰、以及修 
爲，那是很難講得通的話。如果有人問他，所有這一些淵博的敎義神學，是否就是他的宗敎時， 
他也許會不知如何囘答哩。很可能的是，他也許會坦白承認，他對現代基督敎神學所有這一切哲 
理上的玄微奧義全然無知哩。但從現代基督徒的觀點來說，他們會極其明白地向我們保證，說他 
們的宗敎出自 r 一個不二的起點和一個原始的基本人物」，亦卽作爲救主的耶穌，而他們的宗敎 
團體所經驗的多重建設和轉變，並未影響到他們的特有基督信仰。他們之爲基督敎徒，正如他們 
是原始社團之中的兄弟一樣；因爲，除了歴史的延續之外，尙有合乎內在需要的成長與發展，與 
之齊頭並進。將某一時代的文化形態視爲神聖的東西並以此種理由傳承下去，無異是匿制吾人追 
求永恆實情的精神渴望。我想，這就是進步的現代基督敎徒所取的立場。 

那麽，進步的現代佛敎徒對於作爲佛敎精髓的佛敎信仰所取態度如何呢？佛陀的弟子所想的 
佛陀又是怎樣的呢？佛果的性質和價値是什麽呢？如果我們只將佛敎解釋爲佛陀的言敎的話，如 
此做能不能說明順着歷史的進程發展的佛敎生命呢？佛敎的生命難道不是佛陀本身內在精神生命 
的展開、而是他對他的內在生命所作的說明、亦卽被作爲佛敎三藏中的法藏記錄下來的言敎麽？ 
佛陀的言敎之中難道沒有賦予佛敎以生命，並支持整個亞洲佛敎史中所特有的一切論證和論戰的 
東西麽？這種生命就是進步的佛敎徒所要努力掌握的東西。 

由此可見，只將佛敎晛爲佛陀本人所建立的一系敎說與修爲，是與佛陀的生命和言敎頗不相 
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符的一種看法；因爲，除了這些之外，尙有佛弟子所有的一切經驗和論述"尤其是述及佛陀的人 
格及與他本身學說有關的部分，作爲它的最爲重要的組成要素，存在其間 ® 佛敎並不是完全武裝 
好了才從佛陀的心中出發，就像 C 主司智慧、學問、以及戰爭的羅馬女神〕明妮娃 ( Minerva ) 
從 C 主神〕邱比特 (Jupiter ) 那裏出發一樣。一種完全的佛敎學說，自始就是對佛敎所作的一 
種靜觀，將它從繼續不斷地成長中分離出來。我們的宗敎經驗超越時間的限制，故其不斷擴展的 
內含需有一種更有生氣的表現方式，使其繼續成長而不致自相矛盾或傷害自己。只要佛敎是一種 
有生命的宗敎，而不是一種用沒有生機的材料塡充起來的歷史木乃伊，它就能够吸收、同化一切 
有助生長的東西。對於任何一種富於生命的有機物而言，這是極其自然的事情。而這種生命是可 
以從種種不同的形式和結構方面加以追蹤的。 

據巴利佛敎與阿含佛典學者表示，佛陀所敎導 的一切 ，就其有系統的言敎來看，似乎綜結於 
「四聖諦」、「十二因緣」、「八正道」，以及 r 無我」與 r 涅槃」之學中。設使此說不虛的 
話，則我們所稱的原始佛敎，單就敎理的一面而言，可說是 一 種相當單純的東西，其中沒有任何 
頗有前途，乃至建立包括名爲小乘與大乘佛敎兩者的堂皇組織。如欲澈底瞭解佛敎 •'我 們必須潛 
入它的底部，探測它的活的精神。大凡以略窺敎理的淺處爲滿足的人，多半會看走眞正可以解釋 
佛敎內在生命的根本精神。佛陀言敎中較深的東西，不是未能引發某些親灸弟子的興味"就是他 
們未能意識到驅使他們親近這位導師的那種眞正精神力量。假如我們想要觸及佛敎成長不息的生 
命動力，就必須到它的下面去看才行。無論佛陀有多偉大，他旣不能使一頭豺狼變成獅子，更沒 
有辦法使一頭豺狼去領悟高於獸性的佛性。正如其後的佛敎徒所說的一樣， r 唯佛知佛」；設使 
吾人的主觀生命尙未提昇到與佛等齊的地步，構成他的內在生命的那許多要素"便非我們所可得 
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而瞭解•，我們只能生活在我們本身的世界之中，超出這個世界的任何其他世界，便非我們所可得 
而知之了0。因此，設使原始佛徒讀盡了他們所記錄的有關導師的生活經文，而除此之外別無其 
他的話，那也不能證明所有一切屬於佛陀的東西至此己經竭盡無餘了。在這當中，也許還有其他 
一些怫徒，由於他們本身的內在意識具有一種更爲繁富的內含，以致能够更深一層地透入他的內 
在生命，亦非不可能之事。如此，則宗敎的歷史就成了吾人本身的精神開展史了。不妨說，我們 
必須以生物學的方式而非機械論的辦法觀待佛敎。我們一旦採取了這種態度，縱使是「四聖諫 j 
那樣簡單的敎說，也就可以孕含更深的眞理了。 

佛陀旣然不是一位形而上學家，自然不會討論此類與得證涅槃境界沒有實際關係的純粹學理 
項目。對於當時印度人所討論的那些哲學問題，他也許曾經有他自己的看法，但他跟其他宗敎領 
袖一樣，他的主要興趣在於此等思維的實際結果而不在於此種思維的本身。他急欲拔除深入肌肉 

❹對於此點，佛陀本人最爲淸楚‘，他在開悟之初就已明白，他所悟得的境界無法傅授別人，就是傅授 
了，別人也不會懂得。這就是他在展開他的宗敎事業之初，想要直入湼樂而不轉法輪的原因。我們在 
一部羼於 r 阿含經』類的 r 過去現在因果經』中讀到：「我在此處，盡一切漏•，所作已竟，本願成 
滿。我所得法，甚深難解；唯佛與佛，乃能知之。一切衆生，於五濁世，爲貪欲，瞋圭，愚癡，邪 
見，橋慢，譎曲之所覆障•，薄福純根，無有智慧，5何能解我所得法？今我若爲轉法輪者，彼必迷 
惑，不能信受，而生誹謗，當墮惡道，受諸苦痛 —我寧 默然入般涅槃 IJ 在被認爲是上擧一經的早期 

譯本的『修行本起經』 (the sets on the Story of the Discipline - E 一位名叫大力的印度 

佛敎學者與一位西藏佛敎學者孟詳譯於西元一九七年)中，並沒有提到佛陀決定入寂而不說法的事， 
祗是表示他所悟得的一切智，非理解可得而知，亦無法加以解說，因其高不可攀，深不可測，「大包 
天地，細入無間。」參見『大本緣經 j (the Mahapad sul na Suttanta Dighaziksya XIV ) 及 
『羅摩經』 ( r+he Ariyapariyesana Suttam, Majjhima, XXVI) 。 
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的毒箭，曝有 » 情去硏究那枝箭的歷史，目標，以及性質？因爲"生命實在太短了 "沒有時間去 
做那樣的事情。因此，他以這個世界的本來樣子觀待這個世界；這也就是說，他以他的宗敎內省 
所見和他自己的評價來解釋這個世界。除了這些以外，他沒有更進一步的意欲。他將他的這種觀 
待世界與人生的方式稱爲「法 J (Dharma ) ，這是一個含意頗廣而且極富彈性的術語 —— 雖然 
並非佛陀最先採用，因爲，在他之前已經流行了，但佛陀却也給了它一個更深的意義。 

佛陀注重實際而不尙空論，這可從他的對手對他所作的攻擊性批評看出端悅：「由於瞿曇常 
在空室獨坐，故而他已失去他的智慧了……就是他那智慧第一的弟子舍利弗，也像嬰兒一樣愚癡 
得無話可說了。」 © 然雖如此 ，但一 種未來發展的種子却也含藏其中了。設使佛陀屈從理論的建 
立，他的言敎也沒有成長的指望可言了。思維冥想雖然深妙，但如沒有精神生命貫穿其問的話， 
它的潛能不久就消耗殆盡了。佛法一直在臻於成熟之中，因爲它有一種不可思議的創造力。 

顯而易見的是，佛陀對於理知具有一種頗爲實用的想法，故將許許多多的哲學問題置而不 
論，因其對於求得人生的究極目標沒有必要。對他而言，這是非常自然的事情。在他仍然活在他 
的弟子之間時，他就是一個活生生的例子，所有他的一切學理悉皆隱含其中。佛法以其種種重要 
的方面在他身上顯示出來，自然沒有躭於懶散思維的必要，至於達磨(法)，涅槃，自我，羯磨 
(業)，菩提(悟)等等觀念的究極意義，佛陀其人的本身郎是解答所有這些問題的鑰匙。弟子 
們並未完全明瞭此一事實的意義。當他們自以爲已經明白佛法時，他們並不知道這種明白已在佛 
陀的身上找到了眞正的庇護之所。佛陀的出現，對於他們所有的任何精神上的痛苦具有一種安撫 

© 參見中_『雜阿含經 』 (samyukta Aga 日 a ) 第三十二卷。 
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和滿足的效用；，他們感到自己猶如已經投入一位安詳而又可靠的慈母懷中；對他們而言，佛陀確 
是這樣一位人物❽。因此他們沒有必要緊迫釘人，堅持懇求佛陀爲他們可能意識到的許多哲學問 
題加以開示。關於此點，他們對於佛陀的不願將他們帶入玄學的深處，是不難予以調和適應的。 
但在另一方面，這也給後來的佛敎徒留了不少餘地，使他們得以開展本身的學理 —— 不僅是與佛 
陀的言敎有關的學理而已，而且還有與佛陀的言敎與他的人格之間的關係有關的學說。 

佛陀之入湼槃，對他的弟子而言，無異是喪失了世界之光0,因爲，他們曾經透過他而得明 


® 我們說佛陀其人是一種敬慕和崇拜的對象，就像他的特別理知是一種敬慕和崇拜對象一樣，是可以在 
『阿含經』中隨處找到例子的。 r 郁伽長者飮酒大醉，遙見世尊在林樹間：端正姝好，猶屋中月；光 
耀皞曄，晃若金山；相好具是，威神巍巍，，諸根寂定，無有蔽礙 •，成 就調御，息心靜默。」(見『中 
河含經 j 第三十八經。)此種人身的敬慕，後來竟至發展而成精神的神化，乃至人們只要一想到他或 
他的德性，就 可相信 所有一切精神上和肉體上的罪惡當卽消失。 r 衆生以身、口、意行惡，彼若命 
柊，憶念如來功德，離三思惡疑，得生天上；正使極惡之人，得生天上。」(見『堉一阿含經 j 卷第 
三士一經。) r 沙 P5 瞿蠹所至之處，衆邪惡鬼不得獍近。若當如來來至此者，此諸鬼神各自馳散。」 
(仝上。)由此可見，其後的佛敎使得佛陀作爲憶念的第一個對象，自是再也自然不過的事，因爲他 
們相信，這樣做不但可使他們不再心猿意馬，而且可使他實現佛徒生活的究竟目標。上引各節，明白 
地指出，•一方面，佛陀的言敎不但被他的信徒作爲初、中、後善的佛法加以信受•，另一方面，佛陀的 
本身亦被他的信徒視爲充满神力和聖德而加以崇拜，以至認爲，只要他一出現，就足以造成一種吉祥 
如意的氣氛——不僅祗是精神上而已，物質亦然。 

❼佛陀涅繫時，比丘們哭叫道：「如來滅度，何其 ® 哉—世尊滅度，何其疾哉1大法淪翳，何其速哉！ 
羣生長衰， t 世間眼滅1」他們的悲傷難以言喩•，他們猶如大樹撲倒在地，根莖枝葉悉皆粉碎•，他們 
輾轉蠕動，猶如被斬之蛇。如此過度的哀傷表現，對於心儀佛陀其人甚於敬佩他那健全敎理的人而 
言，可說是非常自然的事。參見巴利文的 i 行經 J ( Farinibuna - suuanta ) 。 
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見世間的萬法。佛法仍在世間，而他們亦如佛陀所說的一樣努力從這當中去見佛，但它對他們已 
經沒有像以前那樣富於生發的效應了；由種種規則構成的道德軌範仍然得到僧團的適度遵守，但 
這些規則的權威性似乎已經失去了。他們退避靜處思維導師的言敎，但這種思維却已不再那麽富 
於生趣和令人滿意了，而其自然的結果便是他們的知性作用又恢復活動了。至此，所有一切的一 
切，都用最大的推理功能加以解釋了。這種玄學家或形而上學家開始提出自己的主張，反對弟子 
以單純的心地皈敬了。從前曾以出自佛陀金口宣佈的權威命令信受奉行的東西，如今都被當作一 
種哲學問題加以檢討了。兩個派系準備彼此分家，而急進主義則與保守主義互相對壘，而在這兩 
翼當中又出現了具有種種傾向的種種部派。上座部反對大衆部，於是又有了二十多個代表種種不 
同層次的支派@。 

但是，我們不能把所有這些觀待佛陀及其言敎的各種看法視爲不屬於佛敎的構成元素而將它 
們排除於佛敎的大門之外。此蓋由於這些看法正是支持佛敎架構的東西，如果沒有它們，這個架 
構本身也就完全成了沒有實質的東西了。絕大數的評者對於任何具有悠久發展史的宗敎所犯的錯 
誤，在於將它想作一個完成的思想體系，本來就是這個樣子，而事實却是：大凡有機體、有精神 
的東西 —— 我們認爲宗敎就是這樣的東西 —— 都是沒有任何可以讓人用規尺在紙上描出幾何學的 
輪廓的。它不讓人作客觀的界定，因爲如此做，無異讓它的精神發展設下一種限制。由此可知， 
要知什麼是佛敎，就得鑽入佛敎的生命之中，從它裏面去瞭解它在歷史中作客觀展現的內幕。因 

© 關於佛後數百年間出現的各派怫敎，讀者欲知其詳，可以參見婆蘇密多羅(古友)所造的「異部宗輪 

弘珊 J (waJJJpya cr hedol - oaracanalcakra ) o 
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此，佛敎的定義必須是促進名叫佛敎的精神運動的那種生命力的意思。自從佛陀圓寂以後，所有 
這一切與佛陀其人、他的生活以及言敎有關的學理 、爭論 、建立，以及解說，本質上都是構成印 
度佛敎生命的要件，如果沒有這些，也就沒有名爲佛敎的精神活動可言了。 

簡而言之一句話：構成佛陀生命和精神的東西非他，只是佛陀本人的內在生命與精神•，佛敎 
就是以其敎主的內在意識爲中心而建立的建築。儘管外在組織的格局與材料可以隨着歷史的進展 
而有所變，但是支持整個大厦的這種內在意義則不但沒有改變，而且依舊生活下去。佛陀在世之 
時，曾經按照隨身弟子的能力嘗試使它朋白 易解； 這也就是說，他的弟子們曾經盡力體會他的各 
種言敎的內在意義，以便踏上他所指出的究竟解脫之道。據說，佛陀以「一音演說」©，而聽衆 
則 r 隨類得解」。這是無可避免的事情，因爲，我們毎一個人莫不皆有自身的內在感受，須用各 
人自造的用語加以解釋，故而在深度與廣度方面自然也就有種種不同的層次了。不過，以絕大多 
數情形而言，此處所謂的個別內在感受，也許並沒有深切而又强烈到需用絕對原創用語的程度； 
給一位古代精神領袖曾經創用的古老術語做一番的新的解釋，也許也就很够了。而這便是每一個 
偉大歷史宗敎使其內容或觀念日漸豐富的情形。以某些情況而言，也許意 : Ii 着上層建築的過度成 
長而在完全埋葬原創精神當中壽終正寢。這就是需要批評的地方了，但反過來說，我們也不要忘 
了看個清楚：那個活的原理仍在活動之中。就以佛敎而言，我們必須認取的是佛陀本身的內在生 
命，因爲，在以他的名字爲名的一種宗敎體系史中，那是它顯露本身的所在。禪家所宣稱的「傳 

© 參見墨勒 ( Max - Suller ) 所編的 r 無量壽經 』 (the sukhavati-vydlha ) 第七頁，該處有「佛 
聲無量」之語。又見『妙法蓮華經 j 第一二八頁，該處有 r 一音說法」之語。百草 I 味的比喩，爲大 
乘佛敎學者衆所週知。 
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佛心印」，卽係建基在他們的一個信念上面：禪所掌握的，是剝去了 一切歷史和敎理外衣的活生 
生的佛陀精神。 

㈢ 佛教的一些重要問題 

對於早期的佛敎徒而言，這方面的問題尙未 出現； 這也就是說，他們尙未明白到，他們的整 
個敎理與爭論的重心，在於究明佛陀的眞正內在生命，因爲這是使他們積極信仰佛陀及其言敎的 
根本所在。佛陀圓寂之後，不知究竞爲何，他們第一次有了一種强烈的慾望，想要思索佛陀其人 
的本性。他們對於這種充溢整個內心、時時顯露而又歷久不衰的慾蓽難以抑制。佛性究由什麽構 
成？它的本質究係什麽？諸如此類的問題接二連三地不斷向他們襲來，而在這些問題當中，又有 
由於關係較爲重大而顯得更爲突出的一些，例如佛陀的開悟，他的進入湼槃，他的菩薩前身(亦 
卽作爲一個能够求悟的人)，以及他的言敎 —— 從認識佛陀所見的言敎。因此，他們便不再單從 
言敎考索他的宗敎，而要兼及它的作者了，因爲，此種言敎的眞理與佛陀其人具有不可分割的有 
機關係，佛法之所以受到信奉，乃因爲它就是佛性的具體化身，而不必是因爲它具有十足的邏輯 
條理或哲學上的言之成理了。佛陀乃是開啓佛敎眞理的鑰匙。 

注意力一旦集中於佛法的作者佛陀其人身上之後，與他那名爲「覺悟」的內在經驗有關的問 
題，也就成了最爲重要的問題了。如果沒有這種覺悟的經驗，佛陀也就不成其爲佛陀了•，實在說 
來，意爲 「覺 者」的「佛陀」一詞，原是他自己用來表示他的這種經驗的。一個人 一旦明白了覺 
悟究係什麽，或者脚踏實地親自證悟一番之後，他不但就會知道佛陀超於常人的整個秘密，同時 
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亦可解開有關生命與人世的啞謎了。由此可見，佛敎的精髓就在圓滿覺悟的學理之中了。在佛陀 
的這傕已悟之心中，有着許多許多的東西，是他沒有也無法向他的弟子吐露的。他之所以拒絕答 
覆玄學或形而上學的問題，乃因爲問者的心靈尙未發展到足以充分領會整個問題含意的程度。但 
是，這種佛徒如果眞的想要認識他們的導師及其言敎的話，他們不妨參究開悟的秘密。如今，他 
們旣然沒有了活的導師指導他們，也就只有自行設法解決這些問題了，而這便是他們所以永不厭 
倦地竭盡他們的智能的原因。於是，種種不同的學理推了出來，而佛敎的內容也跟着愈來愈豐富 
了，除了反映一個人的親身言敎之外，同時也想到了某種永遠有效的東西。至此，佛敎旣不再祇 
是一種純然歴史的東西，同時也是一種永遠活着，永遠成長，以及永遠產生力量的體系了。各式 
各樣的大乘經論造了出來，用以開展佛陀親身證得的覺悟內容的種種方面。其中有些是思維的， 
有些是神秘的，還有一些是倫理和實際的。所有一切的佛敎思想，就這樣以覺悟爲其中心的意念 
了 0 

跟着，作爲佛徒生活理想境界的涅槃受到了佛敎哲人的眞正注意。涅槃究係存在的消滅？還 
是情慾的消除？無明的驅散？抑或是一種無我的狀態？佛陀是否眞的進入了一種全然滅絕的境界 
而置一切有情衆生的命運於不顧呢？他對他的隨身弟子所展示的那種慈愛是否已隨他的入滅而滅 
了呢？他不會再囘到他們中間指導他們、開示他們、諦聽他們的精神苦悶了麽？像佛陀這樣一位 
偉大人物的價値，不能隨着他的肉身而消失 ■，它 應該作爲一種有永恒適當性的東西永遠與我們並 
存才是。此種觀念怎能與流行於佛陀親敎弟子之間的涅槃寂滅論互相調和呢？當歴史與我們的價 
値觀念相衝突時，難道就不可以做滿足我們宗敎渴望的解釋麽？「事實 J 如果沒有一個有內在基 
礎的根據支持着的話，它的客觀依據又是什麽呢？於是， r 原始」佛敎裏面常見的涅槃以及與此 
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相類的其他觀念之中所含的意義，在大乘經典裏面展開了各式各樣的解釋❿ 。 

覺悟與涅槃之間的關係是什麽呢？佛徒如何得證羅漢果呢？究係什麽使他們相信他們已經證 
得呢？羅漢的覺悟與佛陀的覺悟是否一樣呢？解答這些以及其他許多與此密切相關的問題這種工 
作，便落到了小乘和大乘佛敎的各宗各派的身上 。儘管 他們爭論紛紜，但他們從未忘記他們全部 
都是佛敎的敎徒，而不論他們對這些問題究作何種解釋，但都忠於他們的佛敎經驗。他們全都依 
戀他們的敎主，只想對佛陀當初宣佈的信仰與言敎求得透徹而又親切的認識。不用說，他們之中 
有的比較保守，故而希望服從正統和傳統的識法之道；而其他的一些，則如人類生活中的备個方 
面所顯示的一樣，由於較爲重視他們的內證經驗而充分運用形而上學的關係，便想與傳統的權威 
加以調和。不用說，他們所做的努力是誠實而又懇切的，因此，當他們認爲他們己經解決了此種 
難題或矛盾時，他們便得到了理知以及內在的滿足。實在說來，除此之外，他們也沒有其他的辦 
法可以走出這種精神的絕路，因爲那是他們在他們的內在生命自然而又不可避免的成長之中所碰 
到的困境。這就是佛敎必須發展的樣子 —— 假如它的裏面曾有任何生命需要成長的話。 

儘管覺悟和湼槃與佛性這個觀念的本身皆有密切的關係，但此外尙有另一個觀念，雖對佛敎 
的發展具有重大的意義，但與佛陀其人顯然沒有直接的關聯——雖然，這並不是兜竟意義的說 
法。不用說，這個觀念跟覺悟和涅槃之說一樣，在佛敎敎義神學史上亦已有了極大的收穫。我所 

❿在此，我們看到了任何宗敎聖書的「秘 J 解之所以均有其適當理由的原因，而綏登堡的感應說亦由此 
得到 了說明 。華厳宗的神秘哲學亦有感應說的意味 —— 雖然，不用說，它係以另一套哲學觀念爲其建 
立的基礎。任何事物莫不可有種種不同的解釋，這並 不僅是 因爲毎 一種判 斷的當中皆有主觀的成份， 
同時它的裏面亦可有無限客觀關係的連繫。 
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指的這個觀念，就是否定吾人生命中有一個「我」的實體的 r 無我」之說。當這個「我」 (>1 T 
marO 的觀念統治整個印度人心的時候，佛陀指出它是無明與生死的根源，實是一種大膽的宣佈。 
因此之故，似爲構成佛陀言敎基礎的「緣起論 」 (The Theory of pratitya-samutpplda ) ， 
終於發現了一個爲害多端的 r 陰謀者 j 躱在吾人的精神混亂後面指揮一切。且不論早期佛敎爲這 
個 r 無我」之說究竟做了什麽樣的解釋，這個觀念的本身終於亦擴及了沒有生命的東西。不僅是 
吾人的心靈生活的後面沒有 r 我」的實體，就連物理世界的裏面也沒 r 我」這個東西可得，這也 
就是說，實際上我們旣然無法將行爲與行爲者分離開來，亦無法將能量從物質分離開來，更無法 
將生命從它的作用分離開來。就以思維而言，我們可以使得這兩個槪念互相限制，但在實際事物 
中它們却不得不是一個，因爲我們無法將吾人的邏輯思維方式强加於具體的實在之上。如果我們 
將這種分離工作從思想化爲實在，我們便會遭遇許多不僅是理知上，同時也是道德與精神上的難 
題，使得我們遭受難以言喩的痛苦。佛陀不但曾感到了此點，並稱之爲混亂的無明 ( avidya 〕。 
大乘的「性空 J ( Sanyas ) 之說，是一個自然的結論。但我無須在此詳述的是，此種性空之 
說並不是一種虛無主義或無宇宙論 (acosmism )，而是有着支持它並賦予它以生命的積極背景 
的。 

對於佛徒而言，盡其知識的能力從精神體悟的觀點，在無我論或性空說的當中爲覺悟與湼槃 
尋得一種哲理的解釋，並沒有超出自然的思維順序。他們終於發現，覺悟並不是佛陀獨有的一種 
東西，我們之中的每一個人，只要放棄二元論的人生觀與世界觀，去除這種愚癡無明之見，莫不 
皆可證入覺悟的境界•，他們更進而由此得到一個結論，涅槃並不是消失於一種絕對空無或斷絕的 
境地之中，因爲，只要我們不得不承認生命的實際事實，那就是一種不可能的事情，因此認爲， 
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就其究極的意義而言，湼槃乃是一種肯定 —— 超於一切矛盾對立的大肯定。對於佛敎的此一根本 
問題所得的這個形而上學的認識，便成了大乘佛敎哲學的特色之一。至於性空之論與開悟之說互 
相調和而在生活之中得到體現的實際方面，或者，佛徒以證入佛陀曾在菩提樹下證入的那種內在 
意識爲目的的修行方面，待到下節再加論列。 

在日本，幾乎全部的佛敎學者悉皆同意的一點是 •.大 乘佛敎所有的這些特殊觀念，都可在小 
乘文獻之中找到清楚的形迹•’所有一切被認爲由大乘佛敎加在原始佛敎上面的那些重建和轉變， 
實在並不是什麽別的東西，只是原始佛敎精神和生命的一種不斷延續而己，並且，縱使是所謂的 
r 原始佛陀」，就像巴利文經典和中華大藏經中的阿含經文所說的一樣，也是早期佛弟子們的一 
種努力結果。假如說，大乘不是佛敎的本體，那小乘也就不是了，因爲，從歷史的觀點看來，兩 
者之間誰也不足以代表佛陀親自講述的言敎。除非吾人以非常狹窄的含意限制 r 佛敎」一詞的用 
法，使其祇用於某一類型的佛敎，否則的話，誰也不能理直氣壯地拒絕將大乘與小乘兩者容納於 
同一個名目之下。並且，在我看來，體制與經驗之間旣有一種有機的關係，而佛陀本身的精神亦 
皆呈現於所有這一切建設之中，因此，以一種廣泛的、內在的意義使用「佛敎」 i ， 並無不當 
之處。 

此處不宜詳述小乘與大乘佛敎之間的有機關係•，因爲本文的主要目的在於描述禪宗在達到現 
在的狀態之前所走的發展路線。上面已依我的看法將通稱的佛敎和大乘作爲佛徒生活與思想、甚 
或佛陀本身的內在經驗做了一個大槪的論列，下面就要看看禪的根源究竟出自何處、以及何以成 
爲佛陀精神的合法繼承者和傳燈者之一的原因了。 




㈣ 禪與開悟 

禪宗的起源，正如佛敎其他各宗一樣，始自佛陀在迦耶附近的菩提樹下證得無上正等正覺 
( anuttara - samyak - sambodhi ) ，亦郞大悟。設使此種大悟對於佛敎的發展沒有價値和意義的 
話，則禪與佛敎便毫無關係可說了，那它就是在耶紀六世紀之初從印度前往中國的菩提達摩的天 
才所創造的另一種東西了。但是，假如大悟是佛敎之所以爲佛敎的話 —— 這也就是說，假如佛敎 
是以佛陀所得的正覺與其堅固基礎所建立的一棟大厦的話——禪便是支持這整個大厦的主要台柱 
了，它便是從佛陀的悟心之中直接引出的一條延續線了。依照聖傳的說法，禪係由佛陀傳給他的 
首席弟子摩訶迦葉，據說佛陀當時在由百萬人天組成的大會上擧起一枝花，迦葉當下會意，隨卽 
微笑領旨。這件事情的歷史性雖已有了適當的評述，但我們只要明白大悟的價値，我們就不會將 
禪的這種威權祇是歸於這樣一個揷曲而已。實在說來，禪被傳了下來，並不祇是傳 給摩詞 迦葉而 
已，同時還傳給所有一切步武大覺世尊的衆生。 

正如一個眞正的印度人一樣，佛陀苦修禪定的目的，在於求得解脫 (vilksha or simply 
Moksha ) ，解除生死輪迴的束縛。達到這個目的，有好幾條道路可走。據當時的婆羅門哲學家 
表示，此種解脫的大果，旣可由信奉宗敎的眞理而得，亦可由修習苦行或梵行而致，更可由學習 
或解除個人的煩惱而使之成熟。毎一種手段的本身莫不皆是優良的工具，如果修習數種或各種俱 
修，也許可以獲得某種的解脫。但是，這些哲學家只是談論修行的方法，對於實際的精神體悟却 
沒有提出任何可信的報告，而佛陀所欲辦到的，便是這種自我實踐， 便是一 種親身的體驗，實實 
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在在地洞視眞理的本身，而不祇是討論方法或擺弄觀念而已 ①。 他僧惡所有這一切的哲學推理， 
稱之爲「情見」 (drishti or darmvana ) ， 因爲這些東西旣不能將他帶到他的目的地，又不能使 
他的精神生活得到實際的結果。他知非便捨，永不滿足，直到從內部體會到作爲眞理的菩提當下 
顯示於他的超越意識之上，而它的絕對性是那樣的深切，那樣的令他感到自信、以致使他對它的 
普遍性絕對沒有任何疑問。 

此種覺悟的內容被佛陀解釋爲必須直觀 ( sanditthika ) 、 超於時限 ( akalika ) 、 親身經驗 
( ehipassika ) 、完全悅服 ( opasyika ) ，以及智者各得 ( pacoattam veditabbo v » a > uhi ) 
的佛法 ( the Dharma ) 。這句話的意思是說，佛法必須直觀，非槪念的分析所可達到。佛陀之 
所以頻頻拒絕答覆玄學的問題，部分的原因就是由於他深切相信•.究極的眞理必須經由親身的努 
力在個人自己身上體驗而得©•，因爲，所有 j 切可由推論而得的認識，祇是事物的浮表之面，而 
不是事物的本身•，槪念的知識永遠不能完全滿足吾人的宗敎渴望。菩提智慧的證得不可能由累積 
辯證的微義而致。而這便是禪宗對被視爲究竟實相的那個所持的立場。以此而言，禪是忠實遵守 

❿參見『長部尼柯耶集經』 ( the Digha NikSya ) 中的『三明經』 ( Tevijja 〕、『摩訶力經 j 
(sah El i) 、 以及『梵動經』 (gj^ cr3 £. tul 5r ) 等等經典，並見『經集 』 (J prg gp5 ®z ipata ) ， 
尤其是『義品』 (the Atthakavagga) ， 是現存最古佛典之一 ， 我們可在這裏讀到 Ajjhattasa 
mi 一詞，是爲哲學，傳統、乃至善行所不能達到^ 1? 界。 

® 佛陀苦口婆心，總是要他的弟子明白，究極的眞理，自證得，這可從『阿含經』中找到 
許多證據——隨處皆可讀到這一類的語句： r 不仰賴他人，但相¥思慮，或解決疑惑，或在法中得 
到自信。 j 由這種自決而來的意識便是•■止住或乾固自己的邪漏，以得阿羅漢果爲其頂點 I 這就是 
佛敎徒的人生 目標。 
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佛陀這位導師的此種指示的。_ 

我們說佛陀對於萬法的自性有着比用一般的邏輯推理可得的認識爲高的洞視，甚至可在所謂 
的小乘經典中隨處找到證據。下面且從『梵動經 』 (the Brahmajplla sum ) 引取一例，因爲在 
這部經中，他曾對付流行當時的各派外道，每當將它們一一批駁之後，他總要申述扯來的深切認 
識超於它們那種像「膳魚一般蠕動」的思維。它們除開爲討論而討論之外，便是在靈魂、來生、 
永恆，以及其他重要的精神問題方面展示它們的分析官能的銳利，對於吾人的內在福利並無任何 
實際的益處。佛陀不但明見此等推理的最後歸向，而且知道它們根本殘缺不全。因此我們在『梵 
動經』裏讀到： r 善男子，在這些當中，如來知道，如此達到，如此堅持的這些思維，對於信者 
的未來情況，將會產生如此如此的結果，發生如此如此的影響。他不但知道這些，而且知道遠甚 
於此的事；且有此知識而不自滿，故而未受汚染，故而心知避離之道，故而了知覺受的消長，甜 
美，危險，以及不可信賴的所以，而如來旣無任何執着，也就十分自在了。」 © 

羅漢的理想目標是入無餘涅槃 ( anupadhisesha ) ，這是毫無疑問的，但不論此語的含意爲 
何，它都沒有忽視「覺悟」的意義 ■，無 視覺悟而不損及涅槃本身的存在理由，是不可能的事情。 
因爲就其本質而言，湼槃並不是開悟以外的東西，兩者的內含並無不同之處。覺悟就是以肉身達 
到的湼槃；未能開悟而得湼槃，是不可能的事情。比之覺悟，涅槃也許有一種較富理知的意味， 
因爲那是由覺悟而得的一種心理狀態。在所謂的原始佛敎中，跟涅槃一樣經常述及的是 r 菩提」。 

❿見『佛徒聖書 j (sacred Books of Buddhists) 第二册第二十九頁「佛陀對話錄 」 (The 
Dialogues of the Buddha ) 。 
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作爲一個佛敎徒，如果煩惱尙未克制，心靈仍爲無明所蔽，卽使做夢也別想得到涅槃的解脫，而 
無明與煩惱的解除，便是覺悟的作用。一般而言，所謂的涅槃，通常多從它的消極面解釋爲身心 
悉皆寂滅，但在實際的生活中，這樣的否定觀念是行不通的，故而，佛陀也從來沒有要人如此解 
釋涅槃的意思。假使涅槃裏面沒有任何肯定的東西的話，大乘學者後來也就無法爲它開展積極的 
觀念了。儘管佛陀的隨身弟子沒有意識到此點，但覺悟的思想一直總是含在其中。佛陀在菩提樹 
下坐禪七天所證得的大悟境界，對他的羅漢弟子不可能沒有影響 —— 不論後者以多麼消極的態度 
企圖用這個原則去達到他們的人生目標。 

大乘學者頗爲有效地將覺悟的眞意揭示了出來，而這不僅是對它的理知含意而已，對它的道 
德與宗敎關係亦然。其結果便是與 r 羅漢」對比的 r 菩薩」這個觀念。羅漢與菩薩在本質上並沒 
有什麼不同。但大乘學者不僅對於覺悟的意義有更深的體認，將它視爲達到佛敎究極目標，亦卽 
『尼柯耶集經 』 (the Dikayas ) 所說的楮神自由 ( ceto - vimutti ) 所需的最大要件"而且，不 
單是祇求自己大悟成佛而已，還要使得每一個有情衆生乃至無情造物悉皆悟佛菩提。這不但是他 
們的主觀渴望，而且還有一個客觀的依據，可使這個渴望得以成立和實現。這就是每一個人心中 
都有一種被大乘學者稱爲「般若」 ( Fraifipl ) 的智能@。這就是可使我們就像可使佛陀覺悟的那 
種本然的能力。如果沒有般若，就沒有覺悟可言，它是吾人所具有的最高精神力量。理知或佛敎 

© 實際說來，「般若」 (prajs or paga) 一詞，並菲大乘學者所專有，與他們對立的佛弟子亦完 
全採用。所不同的是，後者對於開悟的要義及其在佛敎本身之中的最高意義，未曾予以任何特別的重 
視，結果是「般若」受到了小乘學者的相當忽視。與此相反的是，大乘佛敎則特別重視「般若 J ，甚 
至將它神聖化而給予熱切的崇拜，故而可以稱之爲「般若敎 J (the Religion of prajna ) 。 
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學者通常所稱的 「意 識」 ( viiaana ) ，它的活動或作用，屬於相對的一面，無法體會就是覺悟 
的究〗兒眞理。而我們之所以得以超於物質與精神、超於無明與智慧、超於煩惱與無著之上的，就 
是體悟這個究竟的眞理。覺悟就是親身體會這種究極而又絕對、且可得到大肯定的眞理。如此一 
來，我們都是菩薩了，都是覺悟的衆生了，縱使尙未進入實際的覺悟之境，也有覺悟的可能了。 
如此，菩提菩薩 ( Bodhi - lvas ) 也就是「般若菩薩 J ( prajs-sattvas ) 了，因爲 ..* 我們每 
一個人悉皆賦有般若之智，而這個般若之智一且發生充分而又眞實的作用，郞可使我們深入覺 
悟的境地，而在理知上(以其最高的意義而言)，使我們超越一切表面的現象之上，而這便是 
『尼科耶集經』佛敎學者所指的「慧解脫」或「理解脫」 ( paMa - vimuttiorsammad-aMa 
vimutti ) 。 

假如佛陀係由大悟而成佛的話，假如一切衆生皆有般若之智而能覺悟的話 —— 這也嘲是說， 
假如衆生因此皆是菩薩的話 —— 那麽，合乎邏輯的結論便是：菩薩皆是佛陀或一旦時機 t 熟就必 
皆成佛了。因此，大乘佛敎的學理便是：一切衆生，不論有情無情，悉皆賦有佛性•，因此，我們 
的心便是佛心，而我們的身亦是佛身。佛陀在未悟之前是普通的凡夫，而我們一般凡夫一旦因悟 
而開心眼 ®, 便卽成佛。如上所述，我們還不能清楚地看出導向禪的主要敎理，就是這種極其自 
然而又極合邏輯的規則，就像其後在中國和日本展開的一般麽？ 

關於覺悟的觀念影響大乘佛敎的發展，究有多深多廣，可從『妙法蓮華經 』 (the saddha - 

❿這祗是 f 阿含經』中所述得羅漢果時的「開淨法眼」或「淨法眼開 J ( visjam vitamalam 
d er amma-ca K- k srum udap bll doo 
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rmapundarika ) 的創作見出端保，這部經可說是大乘佛敎對小乘所取的佛陀覺悟觀所作的最爲 
深切的抗議。依照後者的說法，佛陀係在迦耶城附近的菩提樹下靜坐而得開悟，因爲他們把佛陀 
視爲一個跟他們一樣的凡夫，不出歴史和生理條件的限制。但大乘學者對於佛陀其人作這種現實 
常識性的解釋不能滿意；他們不但在這裏面見到了某種深入自心的東西，並且還要與它作直接的 
接觸。他們所求的不但終於證得了，而且發現，認爲佛陀是個常人這種想法乃是一種譲想；如果 
早在「無量無邊百千萬億那由他劫」以前就證無上正等正覺了，記載於『阿含經』或『尼科耶集 
經』中的那些歷史「事實」，祇是他引導衆生燦於成熟之境乃至走上佛道所用的一種「善巧方 
便 」 (upsynalya ) 罷了 ® 。換句話說，覺悟乃是絕對的宇宙之理與佛性的妻，因此， 
開悟就是在一個人的內在意識之中體會常恒不變的究極眞理。 

前述『妙法蓮華經』所强調的是覺悟的佛性方面，而禪則直指佛性的覺悟方面。當我們從知 
性方面考索佛性的一面時，這便有了佛敎敎義神學的哲理，而這便是天臺宗、華嚴宗、法相宗， 
以及其他各宗所究的東西。禪之進叩覺悟的一面，係從實際的生活方面着手——這也就是說，在 
生活的本身當中求得開悟。 

如上所述，我們已經看出，覺悟這個觀念在大乘佛敎的發展歷程上扮演了一個十分重要的角 
色。那麽，所悟的內容究係什麽呢？我們可否以一種明白易曉的辦法加以描述，以使吾人的分析 
智能可以理會而使之作爲一種思考的對象昵？ r 四聖諦」不是覺悟的內容， r 八正道」也不是， 
而 r 十二因緣」亦非 。透 過佛陀的意識而得閃現的那個眞理，並不是這樣一種可以推演的方式得 

❿關於此點，試閱『如來的壽命 J (Duration of Life of the Tathagata ) 一書第十五章。 
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而知之的思想。當他在做如下的宣稱時： 

我今多生來，覓此造屋者， 

覓而曾未見，生生苦難挨！ 

我今已見汝，汝將勿造再！ 

棵棧旣已毁，臺閣亦摧折！ 

此心旣寂然，諸慾亦寢息！❿ 

他必然已經掌握了比純然的辯證遠爲深入的東西。這裏面必然曾有某種最最根本而又究〗見的東 
西，當下使他的各種疑慮悉皆消除 —— 不僅是消除了理知上的疑惑而已，同時也去除了精神上的 
苦悶。誠然，佛陀大悟之後，曾以四十九年的時光去閫釋那個東西，但不僅是他自己未能將它的 
內容說個透徹，就連其後的龍樹、馬鳴、世親，以及無著等大士所做的思維推論，也沒有將它解 
釋明白。因此之故， f 楞伽.經 』 (the Lankavatara ) 的作者這才在經中使得佛陀向大衆承認： 
自從大悟直到涅槃，他一個字也沒有說着 ®。 

® 見『法句經 J 第一 五三、一五四偈。 

❿ 這節文字的梵本原文爲 ： Ata etasmsokaranan mahnmate mayeda 日 ukta 日 ： yfulm ca rsri 日 
tathwTOas bhisambuddho y»m ca rsrim parinirvplsyati atrSntara elca 日 apiaprsharam 
tathulgatsa na udulhritam ua ndaharishyati 。 見 r 榜伽經 J 卷三第 一 四四頁，並見卷七第二 
四 o 頁：「佛吿大慧：我及過去一切諸佛，法界常住，亦復如是。是故說言：我從某夜得 最正覺 ，乃 
至某夜入般涅槃，於其中間不說一字，亦不已說當說。」 
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因此之故，就是博聞强記的阿難尊者，亦未能在佛陀在世時測得佛智的根底。據傳阿難得證 
羅漢之果，係在佛陀般涅槃後佛弟子第一次集會之時 —— 儘管他曾跟佛陀當了二十五年的侍者， 
但因未曾證果而不得其門而入。他爲此悲傷難過，在一個廣場上徘徊了整整一夜的時間，而當他 
弄得精疲力竭、正要躺在一張臥榻上面時，忽然之間體悟了佛敎的眞理，而這便是他盡了一切知 
識與理解之力所未能明白的東西。 

此話怎講呢？羅漢的果位顯然不是一種學位的問題；它是在久經力參苦究之後而於一刹那間 
忽然契悟的東西。準備的課程也許要佔一段很長的時間，但關頭的突破只是當下一念之間的事， 
而一個人一旦突破了此一難關，他便是一位羅漢，一位菩薩，甚至一位佛陀了。覺悟的內容性質 
上儘管非常簡單，但效用上却也不小。這也就是說，在理知方面，它必須超越所有一切糾纏不清 
的語意學的解釋•，而在心理方面，它必須重建一個人的整個人格。這樣的一種根本事實自非語言 
所可得而描述，只可運用一種直覺作用透過親身的經驗加以體會。這實在是最高意義的#:法。.®' 
如說無明係因 r 一念擾動」而起的話，那麽「一念覺悟」便可截斷無明而得發悟了❿。：但這裏面 
並沒有任何念頭作爲邏輯意識或經驗推理的對象存在其間；因爲，念者，思念，以及念 : M 三者， 
皆在開悟的當中融合而成一個見自本性的作用了。佛法至此，要想做更進一步的說明就無能爲力 
了，故而 也就只 有訴諸 「遮遣法」或「否定法」 ( vs ' negativa ) 的一途了。而這在龍樹菩薩依 
據佛敎的般若法門所建立的性空之學中，也就達到最高的頂點了。 

® 依照馬鳴的「大乘起信論」說，所謂 r 無明」，係指 r 不覺念起」。此說雖有多種解釋，但是，我們 
只要不將「無明」想作一種需要若干時間的歷程，而只將它看作一蒱當下發生的事情，那麽，無明滅 
而開悟，也就是 . 一種當下發生的事情了。 
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由此可見，開悟並不是一種埋知作用的結果，因爲，理知作用係念念相續、終而至於以結論 
或決定爲其結果。開悟的當中旣無程序，更無判斷，它是一種更爲根本的東西，是一種使得判斷 
成爲可能的東西，如果沒有它，任何種類的判斷都無法成立。判斷的當中含有一個主辭和一個賓 
辭；在開悟裏面，主辭卽是賓辭，而賓辭卽是主辭■，此二者至此已經合而爲一了，但這個「一」 
並不是有什麼東西可以陳述的那個一，而是判斷從而產生的那個一。這是絕對的一性，至此我 
們便無法超越；所有一切的理知作用到此爲止，如果勉强再進，那也就只有在這裏反覆不停地兜 
圈子了。這是一種知識上的「未知境 」 (terra incognita ) ，也是適於運用「不合理故我信」 
(credo quia absurdum est ) 這句話的所在。然而，這個黑暗的區域，却在你以意志進攻，以 
全副的身心力量攻擊時，向你透露它的秘密。開悟就是照亮這個黑暗的境域，使得整個情境一目 
了然，使得所有一切的理知探究悉在此處找到它們的理論根據。在此之前，一個人也許可在理知 
上柑信某一前題的眞理，但由於這個眞理尙未進入他的生命之中，依然沒有得到究竟的證實，故 
而免不了仍有一種隱約的不定和不安之感遺留心中。如今，開悟的經驗旣以一種不可思議的方式 
毫無預兆地來到了他的身上，所有一切的疑慮和問題都一下解決了，而他也就成了一位羅漢甚至 
佛陀了。此「龍」旣經 r 點晴」之後，就可隨意呼風喚雨，而不再是畫在紙上那種了無生氣的形 
象了。 

顯而易見的是，開悟旣不是意識到邏輯上的明晰，也不是分析上的透澈，而是某種不 止是一 
種明確的知覺的東西，它裏面有着某種統攝整個意識境域的東西，不僅可以照見爲了解決人生問 
題而接的整個鏈環，而且可以使得騷擾靈魂的一切精神苦悶得到一種究竟的解決。此種邏輯的鏈 
環，不論調節得多麼準確，不論配合得多麽完美，其本身總是無法以最澈底的辦法使不安的靈魂 
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得以平靜。我們需有某種更爲根本或更爲直接的東西，才能達到這個目的，因此，我認爲，僅僅 
瀏覽「四聖諦」或 r 因緣觀 j 是不能求得無上正等正覺的佛果的。佛陀必曾體驗到某種較諸純然 
的知性理解經驗的眞理更能深入他底最內意識的東西。他必然曾經超越分析推理的限域。他必然 
曾經接觸到使我們的理知作用成爲可能的那個東西；實在說來，他必然曾經接觸到決定吾人意識 
生活底存在本身的那個東西。 

當舍利弗見到頦鞞(或譯馬勝)時，發現到後者不僅神情十分安詳，所有的感覺器官悉皆控 
制得宜，連整個的皮膚色澤都很明亮，因而禁不住問他師事於誰以及所學何法。對於此問，顔鞞 
答道： r 我師釋迦牟尼，天人之師，名之曰佛。」對於所學何法，則以偈答云： 

諸法從緣生，還從因緣滅。 

我師大沙門，常作如是說。 

據說 ，舍 利弗聽了這個解釋，心中立卽有了明白的感受：凡是從緣而起者，還是從緣而滅。不久 
他就證入了沒有生死、沒有煩惱的境界，但也因此喪失視力而被冷落多生多规的時間。 

在此，我要喚起注意的一點是：在這一節奇跡般地將舍利弗從他那習慣性的思維方式中喚醒 
的偈語中，有沒有任何在知性上顯得卓著、出格、而又極具創意的東西呢？就佛陀的敎法而言， 
這四句偈語中並沒有什麼東西可言。據說，這四句就是佛法的大意；果眞如此的話，這個佛法的 
內容也就頗爲空泛了，那麼，這又怎能使得舍利弗發現具體而微的眞理，而且有效得足以使他捨 
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棄舊轍呢？這個不僅曾使舍利弗、而且亦使目犍連歸依佛敎的偈子，實在說來，並沒有什麽强烈 
到足以產生如此效果、富於佛敎思想特色的東西可見。因此之故，我們若要知道其故安在的話， 
就得另尋理由才行.，這也就是說，關鍵不在這則偈語所含的有形眞理之中，而是在於偶然聽見此 
偈並在心中喚起另一個世界影象的聞者的主觀狀態裏面。這事在於舍利弗的本心敞開了，以致清 
楚而又明白悟見了佛法的眞意•，換句話說，佛法係作爲某種出於他自己的東西在他自己的心中顯 
示出來，而非作爲一種外來的眞理從外面注入他的心裏。從某一方面來說，這個佛法一向都在他 
的心中，但直到頦鞞誦出此偈之後，他才明白它本來就在那裏。他並不只是一個純粹的被動接受 
器，只讓不屬於他自己的東西傾入其中。聽聞此偈，使他得了 一個體驗無上瞬間的機會。假如舍 
利弗的領悟只是知性和推論結果的話，他後來與阿難所作的對話就不可能是那樣的了。在『相應 
部尼柯耶集經』中，我們可以 讀到： 

阿難見舍利弗從遠處走來，上前對他 說道： 「舍利弗兄，你的臉上顯得那樣明淨光彩， 
今日的心情畢竟如何？」 

「我一直在禪定之中，念頭一直沒有昇起。我得到它了！我已得到它了！我已從它裏面 
出來了！」 

這裏，我們可以看出，知識上的理解與精神上的契會是頗不相同的，後者是悟而前者不是。 
舍利弗說到他何以那樣明淨光彩的原因時，他只是照他自己的主觀解釋陳述那個事實，並沒有運 
用邏輯的方式加以說明，他自己所作的這種解釋是否正確，且由心理學家去做決定。我在這裏想 
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要闡明的是••舍利弗之領會 r 因緣所生法」，並不是由他的理知分析而來的結果，而是由他的內 
在生命作用所得的一種直覺契會。在佛陀所唱的 「勝 利之歌 J ( the Hymn of Victory ) 裏所 
說的開悟經驗，與舍利弗所悟的因緣所生法當中，就他倆的心靈作用方法而言，其間有着一種密 
切的關聯。一個是首先大悟而後表述，一個是先聞正法而後契會。兩者的歷程恰好相反。但是此 
處的前因與後果之間的關係不相符合，則無兩樣。如果從邏輯與理知的理解方面加以考索的話， 
前因便不足以說明後果了。這種解釋只可從開悟的主體的意境本身之中去尋，而不可從因果之說 
裏面所含的客觀眞理之中去找。否則的話，對於建立這樣 | 種自悟或自救的堅定信心，我們又該 
怎樣加以說明呢？「他已摧毀一切邪惡煩惱•，他已得到心解脫與慧解脫；他已在這個世間親自明 
白、體會，並掌握了大法；他已深入其中，已經超越疑惑，已經袪除混亂，得到充分的信心•，他 
已過了生活，已經所作己辦，已經摧毁輪廻枷鎖，已經澈悟本來的眞實大法。」❿ 

這就是『楞伽經』之何以那樣竭力告訴我們語言完全不宜於作爲表現和傳達內在悟境之具的 
原因。雖然，如果沒有語言的話，至少我們在實際生活上也許要過得不太方便，但是，我們必須 
極其小心地避免過分地信賴它，以免讓它越過它的合法權利。此經爲這點提出了一個重大理由， 
那就是：語言是因緣倚賴的產品，相互限制，不安多變，以虛妄的判斷爲其基礎，無法表達意識 
的眞正性質。因此，語言不能向我們掲示諸法的究極意義 ( paramartha ) 。著名的指頭與月亮 
之喩最能說明語言與意義、符號與眞際之間的關係。 

假如佛陀的大悟裏面眞的含有如此衆多的東西，以致於連他本人都無法以他的「廣長舌」 

® 此係證明羅漢果的常見公式，爲『尼科耶集經』中隨處可見的語句。 
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( prabhstatanujihva ) 在他那漫長而又平靜的禪講生活中加以閩明的話，那麽，能力不如他的 
人又怎能奢望去體會它而求得精神上的解脫呢？因此，禪所採取的立場便是 ：爲了 體會開悟的眞 
理，我們必須運用知性以外的其他某種心力——假如我們具有這樣的心力的話。 

推理的辦法無法達到這個目的，然而，我們却有一種永不轚足的慾望，希望能够達到這個不 
能達到的目的。那麽，我們是不是這樣生生死死地永遠痛苦下去呢？若果如此的話，那麽，這便 
是我們人生在世所遭遇的最最可悲的境遇了。佛敎徒竭盡所能地從身體力行的辦法來解決這個間 
題，終而至於發現吾人所需要的一切完全都在吾人自己的心裏，根本不需向外尋求。這就是吾人 
精神所具的直觀或直覺之力，可使吾人體會精神的眞理，讓我們看清構成佛陀的大悟內容之中的 
一切生命奥秘。這並不是一種普通的知識推理作用，而是可在一刹那間以最逕捷的辦法掌握某種 
最根本東西的能力。如前所述，般若之智乃是佛敎徒給這種能力所起的名稱，而禪宗在它與這種 
開悟之說的關係之間所追求的目標，便是以修禪的辦法喚醒這種般若智慧。 

在『妙法蓮華經』中，我們讀到：「舍利弗……是法非思量分別之所能解，唯有諸佛乃能知 
之，所以者何？諸佛世尊唯以一大事因緣故出現於世。舍利弗，云何名諸佛世尊以一大事因緣故 
出現於世？諸佛世尊，欲令衆生開佛知見，使得清淨故出現於世；欲示衆生佛知見故出現於世； 
欲令衆生悟佛知見故出現於世；欲令衆生入佛知見道故出現於世。舍利弗，是爲諸佛以一大事因 
緣出現於世。 」© 假如這就是諸佛世尊出世的一大事因緣的話 ，我們 要怎樣才能入佛知見道而證 
得無上正等正 覺呢？並且，假如此法非思量分別之所解的話，那麽，不論你用多少哲學的推理， 

❹文見「方便品 J 。 
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也不能使我們接近 g 標一步了。那麼，我們怎能從世尊學到它呢？可以確定的是，我們旣不能從 
他的口邊學到它，也不能從他的語錄學到它，更不能從他的苦行學到它——唯有以禪修的辦法從 
我們自己的內在意識中悟到它。而這便是禪的學理。 

㈤ 開悟與精神解脱 

當此開悟之敎以佛徒的內在經驗爲其主體，而其內容必須予以直接體會而無任何槪念介於其 
間之時，他的精神生命中的唯一楗威就只有求之於他自己的內心了；那時，所謂傳統主義或制度 
主義，自然也就失去它底整個拘束之力了。那時，在他看來，前題都是眞實的——這也就是說， 
都是富於生命的 —— 因爲它們與他的精神內景完全一致；而他的行爲也就非外在的判斷標準所可 
測度了，，就它們都是他的內在生命的自然流露而言，它們都是善美的，甚至都是神聖的。與此開 
悟的解釋相關的直接問題，將是以每一種方式支持絕對的精神自由，進而將他的心境作無限的擴 
展，乃至超越寺院和學者佛敎的狹小範圍。不過，從大乘佛敎的觀點來看，這與佛陀的精神並無 
相違之處。 

到了此時，僧團的制度就得改變了。佛敎在創始之初，原是出家去過某種苦行生活的僧侶會 
衆。在這當中，佛敎乃是少數突出人物獨享的社團，而一般大衆或接受三歸五戒的居士團體則是 
正規或專業僧團的一種附屬品。古佛敎仍在初期發展階段時，甚至連比丘尼亦不許進入這種社團 
之中； 經過再三懇求之後，佛陀才非常勉强地允其所請，但他預言佛敎將因此而減損它的一半壽 
命。我們不難從這個事實看出，佛陀的言敎以及開悟的敎理原係爲了只供少數人士修行和證悟而 
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設。儘管佛陀以完全公平的待遇等視會衆的各種組成分子，對於他們的社會身分或種族地位以及 
其他各種差別絕無任何偏見，但無可避免的是，他的敎說的全部利益却也無法擴展到僧院的界限 
以外。這裏面旣然沒有任何可以有益於整個人類的東西可言，此種專制的排他性質也就成了理所 
當然的事了。但是，有關開悟的敎理並不是這樣就可囚禁得了的東西，因爲它的裏面仍有不少東 
西總是禁不住要會溢出到所設的一切限制之外。當有關 r 菩薩」這個觀念得到强調的主張時，這 
種自動排他的社團也就沒法守住它的陣地了，而一種原始僧尼的宗敎就成了一種居士的宗敎了。 
原爲志求「無餘涅槃」而得的一種苦行訓練，就得讓位於一種要讓任何人皆可獲得開悟並在日常 
生活中演示湼槃的眞意了。此種開展佛敎的整個趨勢，在所有一切大乘經典之中，悉皆得到了强 
烈的主張，使得保守主義與進步主義之間的爭勝顯得十分熱烈。 

這種自由精神，乃是促使佛敎突破它的寺院外殼、並將開悟的觀念活生生地推至大衆面前的 
促進之力，乃是宇宙的生命衝力，乃是不可阻遏的精神作用，因此，凡是干擾它的一切，注定都 
要遭遇失敗的命運。由此可知，佛敎的歷史，同時也是吾人在精神、知識、以及道德生活方面爭 
取自由的一種歷史，原始佛敎那種道德上的貴族政治和修持上的形式主義，是沒有辦法長期拘束 
我們的精神的，隨着開悟敎理的愈來愈內的解釋，我們的精神也逐漸提昇，終於超越了佛敎修行 
的形式主義。一個人不一定硬要脫離他的家庭生活，步武行脚僧的後塵，才能證得開悟的無上正 
果。佛敎生活所最需要的一點，是內在的清淨，而不是外表的虔誠。以此而言，居士跟比丘一樣 
行。這個事實在『維摩詰經 』 (the Vi 日 alakirtTssra ) 得到了最富雄辯意味的證明。此經之 
中的主角維摩詰居士，是位在家修行的哲人，不在僧圑的院牆之內。在思想的深度、廣度、以及 



不可思議的玄沙方面，佛陀的弟子中沒有一個是他的對手，因此，當這位居士臥床示疾以病說法 
而佛陀令他們去問疾時，他們之中的毎一個人——除了在大乘佛敎中代表般若智慧的文殊師利菩 
薩之外 —— 莫不皆找某種藉口加以廻避。 

這些甚至不惜犧牲羅漢藉以提出自己主張的在家信徒，亦可從『雄摩詰經』以外的出處找到 
不少例子，其中尤以『勝鬉夫人經 』 (the srimala ) 、『華嚴經』 ( Gandhavyaha ) 、『金剛 
三昧經 』 (VajrasamSdhi ) ，以及『月上女經』 ( candrottara-darika ) 等最爲突出。在這 
方面，最爲引人注目的一點，是婦女在各種場合扮演了一個重要的角色。婦女不僅富於哲學的才 
能，同時在立足點上也與男士互相平等。在善才童子行脚途中所參的五十三位哲人或思想界的領 
袖之中，有不少是從事各行各業，甚至是身爲藝妓的女人。她們毎一個人都與這個永不蜃足的眞 
理追求者作了智慧的討論。此情此景，比之初期佛敎的勉强允許婦女加入僧團，其間的差別可眞 
有天壤之巨！儘管後期佛敎也許喪失了若干激發吾人宗敎想像的嚴格性、超然性、乃至神聖性， 
但它在民主化、生動化、特別是人道化方面，却也有了不少收獲。 

這種逸出僧院圍牆的自由精神，如今順從它的自然結果，開始努力超越小乘學者那些訓練的 
規條和苦行的形式了。由於偶發事故而由佛陀頒給門徒的那些道德規範，或多或少有些注重外在 
的形式了。在佛陀仍然作爲僧围的生活精神與他的門徒共處一處時，此等規範原是主觀生命的直 
接表現•，但佛陀旣己寂滅以後，它們就逐漸僵化，終而至於無法達到創制者的那種內在精神境界 
了，於是覺悟的信徒起而反對它們，提出 r 賦予生命的精神」。他們主張絕對的精神自由，甚至 
採取戒律廢棄論者或唯信仰者的辦法。只要精神純潔，身體的行爲便無法使它沾汚；它可以隨意 
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流浪而不致遭受任何汚染。爲了救度墮落的衆生，縱使要入地獄，它也在所不辭——假如有此必. 
要或需作如此方便的話。只要仍有靈魂等待拯救或仍有心靈需要開悟，它會讓入涅槃的事情永無 
限期地延長下去。依照「淫戒」.規定，任何佛敎徒都不可進入酒家或結識妓女 •，簡 而言之，卽連 
一念想及任何破戒的事兒都不容許。但對大乘學者而言，任何種類的 r 方便」或「權宜」之計皆 
無不可——只要他們已經得到澈底的開悟並使他們的心靈得到澈底的淨化。他們悉皆生活在一種 
超越是非善惡的境界裏面，而他們只要處身於那種境界當中，他們的行爲就不能依照通常的倫理 
尺度加以分類和批判；他們旣非合乎道德標準亦非不合道德準則。此等相對的用語，在一個由超 
於相對的差別和對立世界之上的自由精神統治的王國之中，是沒有用武之地的。 

對於大乘學者而言，這是一種極易滑倒的地方。但他們只要眞的獲得開悟並探測了精神的深 
處，他們的每一種行爲便都是上帝的 I 種創造動作，但在這種極端的唯心論中，旣無「客觀」立 
足的餘地，那麼，又有誰來分別放任主義與唯心主義呢？僅管有此陷穽存在其間，但大乘學者始 
終不渝地追隨開悟敎理所含的一切內在意義，是對的。他們之與小乘學者意見不合，自然是無可 
避免的事情。 

此種開悟的敎理可以將吾人導入內在的精神體驗，但這種內在的精神經驗是無法用理知的辦 
法加以分析的，否則的話，要想不遭遇若千邏輯上的矛盾，是不可能的。因此，它設法突破毎一 
種可能的理知上的障碍•，它希望以每一種方式求得解脫。不僅是在理解方面而已，同時亦在生活 
的本身方面。因此，信仰開悟之敎的粗心行者，便很容易堕落而成放任主義的信徒。大乘學者如 
果滯留於此而不更進一步透入般若的眞性之中，不用說，他們必然會陷入「自由精神之友 」 (the 




勺 riends of the Free spirit ) 的覆轍，但他們不但明白開悟之敎如何在慈愛衆生的當中體會它 
的眞正意義，而且知道自由精神怎樣遵循它本身的原則——儘管並無任何外來的東西强加在它的 
身上。因爲自由並非自取毁滅的無法無天，而是以它的內在生命之力創造一切善美的東西。大乘 
學者稱這種創造爲「善巧方便」或「方便善巧」，以之使得開悟與慈愛結爲和諧的一體(「智悲雙 
運 J ) 。以理知的辦法構想的悟境，不但缺乏生命的動力，而且不能照見慈愛要走的道路。但般 
若之智並不只是智慧而已，它還可以產生慈悲(愛憐)，而與慈悲合作達到偉大的人生目標—— 
將所 有一切衆生從愚癡無明和煩惱不幸的絕境之中救度出來。它有無量善巧，設計種種法門，發 
揮它要發揮的功能。 . 

『妙法蓮華經』將佛陀的出現於世及其在歷史上的一生視爲大覺世尊的一種救世的「善巧方 
便」。但是，這種創作，嚴格地說，當它的創作者已經意識到它底目的論的含意時，便也就不再 
是一種創作了©•，何以故？因爲，創造者此時的意識裏面已因有了一種分裂的現象而阻碍了自動 

® 關於此點，在此 一 述佛敎中所謂的「無功用行」 ( anulbhogacarya ) 或「無功用願 」 (anabhogap 
snidhana )，也許不致多餘。如果我沒有看錯的話，此語也許相當於基督敎的一個觀念：不要讓 
右手知道左手在做的事情。當吾人的精神達到開悟的實相且因此將所有一切理知上與感情上的染汚全 
部淨化時，它就因爲變得十分的完美乃至凡所作事悉皆純潔、無私而有助於世人的福利。只要我們意 
識到我們在克服私欲和煩惱所做的努力，這裏面就有一些抑制和做作的成分隱含其間，妨碍精神上的 
純眞與自由，而作爲一個開悟心靈底固有美德的慈愛，就無法發揮其中所含的一切，乃至爲了自存而 
刻意努力。「願」或「本願」就是慈愛的內容，因此，只有所得的悟境具有眞正的創造力時，才會展 
開「無功」之功的功用。這是宗敎生活不同於一般德行的地方，這就是單單「因緣法」的解脫不足以 
包含佛徒生活的地方，同時，這也就是禪家不同意小乘所自許的積極主義和般若空宗所自許的虛無主 
義的存在理由。 ■. 
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自發的精神流動，而自由也就在它的源頭失去了。此種 「方便 J 旣已意識到了它的目的，也就不 
再是 r 善巧」的了，而在佛敎徒看來，它就不能反映開悟的完美之境了。 

由此可知，這種開悟的敎理便需 r 善巧」加以輔助了，或者我們也許可以說，後者係由前者 
發展而來 —— 當它被以動力學的方式構想而不只是被視爲一種觀想的意識境界時。早期的佛敎徒 
顯示了一種傾向，往往把開悟視爲一種返觀或平靜的狀態。他們使它成了一種了無生氣與毫無創 
意的東西。但這並沒有將悟境裏面所含的一切完全表達出來。使得佛陀從他的海印三昧 ( scilga - 
smudra - samadhi ——整個宇宙都反映在他的意識裏面，就像月亮反映於海洋之中一樣的三昧 
定境)出來的這種效果或意志的要素，至此已經發展而成爲方便的敎理了。此蓋由於意志較理知 
更爲根本，故而可以成爲生命的究極原理。如果沒有這種 r 方便」且可自動調節的意志，生命就 
祇是一種盲目衝動的瘋狂展示了。原是一種放任的「自由意志」，經過這樣的調節之後，便可在 
救世的偉 大工作 之中發揮它的妙用了。它的創造作用將可設計所有一切可能的方便法門，以便慈 
被所有一切有情與無情的衆生。禪那就是這些方便法門之一,可使吾人的心靈在意志的管制之下 
保持平衡和穩當。禪便是由修習求悟的禪那而來。 

㈥ 禪與禪那 

「禪」 ( R 文拼作 Zen ， 中文讀作 c °: an ) 之一詞，原是「禪那」(日文拼作 zenna ， 中 
文讀作 ch " anna ) 一字之略稱，係由梵文 dhyana 或巴利文〗 hana 音譯而來，由此可知，禪與 
打從佛陀的早年以來 —— 實在說來，與從印度始有文化以來 —— 卽已傳習的這種修行法門，具有 
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一種重大的關係。「禪那」通常英譯爲 meditation (意 爲 「 冥 想」、「默想」、「觀想」、「靜 
慮」、 r 沉思」或「思維」 )， 而一般說來，它的意思也就是思維或觀照宗敎上或哲學上的一種 
眞理，以使這種眞理得到透徹的契悟，乃至深切地印入個人的內在意識之中。此種法門須在一個 
遠離塵囂的寂靜之處修習。有關此類的指喩之詞，印度文獻中不勝枚擧•，而 r 獨坐靜處專心習 
禪」這句話，『阿含經』中更是隨處可見。 

下引『優暴婆邏經 』 (the Udumbarika Sihanada suttasa ) ® 中所載散陀那居士與尼 
倶陀苦行所作的一節對話，可對佛陀的習慣，做一明白的擧示。散陀 那說： 「我師 世尊， 常樂閑 
靜，不好憒鬧，不如汝等與諸弟子處在人中，高聲大論，但說遮路無益之言。」對此 ，苦 行梵志 
答道：「沙門瞿曇，頗爲與人共言論不？衆人何由得知沙門有大智慧？汝師瞿曇好獨處邊地 ，猶 
如瞎 牛食草，偏逐所見，汝師瞿曇，亦復如是：偏好獨見，樂無人處。」 - 

又，我們在『沙門果經』 ( the siaMa-phala ssta )€» 中亦可讀到：「然後，這位戒 
體如此優秀，這位定力如此優秀，這位慧力如此優秀，這位內容如此優秀的大師，他在途中選擇 
某個晏息之處 —— 在林中，在樹下，在山邊，在谷中，在岩穴裏面，在藏骨之處，或在田野草堆 
之上。而他於乞食之後，仍然返囘彼處，坐下用餐，食罷，盤起兩腿，使他的身體保持挺直，智 
性警醒，心不散亂 。 J 

還有 ，在佛陀的時代，行使奇跡和進行詭辯，似乎是苦行者，浪遊者，以及婆羅門玄學家的 

® 見『佛陀對話錄 J 第三十五頁，第三部分。 

® 同上第八十二頁第一部分。 
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主要工作。就這樣，佛陀不但也常被惩恿着加入哲學辯論的行列，而且爲了使人信奉他的敎言， 
亦常行使奇跡。尼俱陀對於佛陀所作的評述，不但明白地指出了佛陀是一位專心致志於實際工作 
和講求效果而不尙空論的偉大實行家，同時也顯然地指出了他總是遠離憒鬧的人世，認眞熱切地 
從事於坐禪的功課。當那難陀城富商之子堅固 ( Chien-ku ) 要求佛陀下令要他弟子爲了市民的 
利益行使奇跡時，佛陀冷冷地拒 絕道： 「我但敎弟子於空閒處靜默思道。若有功德，當自 覆藏； 
若有過失。當自發露。」 ® 

只是訴諸分析的理解，永遠不足以澈底契會內在的眞理，尤其是在這個眞理是一種宗敎的眞 
理時，而只是運用一種外力加以歷迫，亦不能使我們發生精神上的轉變。我們必須在吾人的最內 
意識裏面體會敎理所含的一切一^當我們不但可以瞭解其中的道理，而且可能將它付諸實踐時。 
唯有如此，知識與生活當中才沒有矛盾存在其間。佛陀對於此點非常清楚，因此，他從禪定中吸 
取知識；這也就是說，他從切身的精神體驗中培養智慧。因此之故，佛敎的解脫之道在於「戒」 
Gila ) 、「定」 ( saldhi ) 、「慧 」 (prajM ) 三學，亦卽以戒律指導外在的行爲，以三昧 
求得精神的安定，以般若求得眞正的體會。由此可見禪定在佛敎裏面所佔的地位是如何的重要 
70 

® 與『長阿含經』中的這節中文經文相當的巴利文經典，是『堅固經 』 (the Kevaddha sutta 〕 ， 
但這裏所引的一節經文不見了。並見中譯『長阿含經』中的『路遮經 J (Lohicca or Lou - chs ) 
與『沙門果經』 ( samaas < a-phala ) ，佛在此中說明了隱居生活對於求得開悟與破除煩惱的重要 
性。不斷的用功，勤勉的坐禪，以及警醒的注意 I 身爲佛敎徒，如果沒有這些，就別指 M 達到佛徒 
生活的目標了。 
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我們說這個 r 三學」自始就是佛敎最顯著的特色，是有事實可以證明的 ，下 面所引『大般 m 
槃經』 (the MahAparinibbana - sutta ) 中的一個法式 ，不 憚其煩地一再申述 ，好 像那是佛陀開 
導弟子最常談到的一個論題 •• 「如此如此是正當行爲(戒)，如此如此是勤修禪觀(定) ，如此 
如此是爲正智(慧)。定慧齊修，則成大果，有大利益。心與智泯，則遠離諸漏 ( trava ) •• 遠 
離欲 ( kama ) 漏，遠離有 ( bhava ) 漏，遠離見 ( drishti ) 漏，遠離無明 (avidyo 。 J © 
三昧與 禪那多半是同意語"故可交替使用，但嚴格地說，三昧是由修習禪那而得的一種心 
境 。後者 是手段而前者是目的。佛經中述及的三昧種類很多，而佛陀在講道之前通常都要進入三 
昧 (入定 )®, 但我想從未進入禪定。後者是需要練習或修持的。但在中國，禪那與三昧往往合 
成「禪定」 ( CKan - ting ) 一詞，意指由修習觀想或禪那而得的一種寂靜或清靜境界。佛敎經典 
以及印度宗敎體系中尙有與此二詞相類的一些其他用語，例如 「三摩 鉢底」 ( Sampatti —— 意 
譯爲「正受」「等至」，從平等持心而到達定境)，「三摩四多」 ( samplhita —— 意譯爲 「 等 
引」，是平等引發或引發平等的意思)，「舍摩他」 ( cn'amatha —— 意譯爲「止」，「寂靜」， 

❿ 此處所引經文的英文譯語出於大衞滋 (Rhys Davids ) ， 他在附註裏說：「在此被我譯爲『勒修禪 
觀』的一個字是『三昧』 ( sa 日 adhi ) ， 此字在『五部尼柯耶集經』 (the Five Nikayas ) 所佔 
的地位，頗似『信心』 ( faith ) 一詞在『新約聖經』中所佔的位置•，因此，這節文字所顯示的意義 
是，戒、定、慧三學的相對重要性，在早期佛敎中扮演了 一個重要角色，正如信心、理性、以及 X 作 
之間的分別，曾在後來的西方禪學中扮演一個重要角色。要想找一段文字，以更美的思想或同樣簡潔 
的形式陳述佛徒對這些矛盾關係的看法，將是一件很難的事情。」問題是：怎麽會有矛盾昵？ 

® 『摩 訶解 分經』 (the Mahavyusatti ) 中列有 一 百零八種三昧，其他地方則常讀到 「 無量 三昧」 
之語。印度人在這方面一向有很 多高手 ，而種種奇妙的精神成就亦時有所聞。 




「能滅」，「心一境性 J (cittaiksgrsa I 意譯爲「心志集中」)，「安於見法 j ( Drishta - 

a . harma - sukha-vihara -意譯爲「現法樂住」)、「陀羅那」或「陀羅尼」 ( Dhplrana or 

Dharani —— 意譯爲「呪」，「持」，「總持」，「能持 J ,「能遮 J ) ，如此等等，不勝枚 
擧。它們皆與禪那的中心意味有關，這也就是說，使得自作主張的煩惱混亂平靜下來，以便達到 
一種絕對同一的境地，乃至從而體悟絕對的眞理，亦郞一種開悟的境界。哲學家的分析傾向在此 
亦頗顯然 —— 當他們分別四種或八種禪那 ( r 四禪八定」)時 

初禪的修習，是使心靈專注一處，直到所有的粗重情識完全自意識之中消失，只剰證明的喜 
樂與寧靜之感。伹此時的理知仍在活動，對於所觀的對象仍有分別與反映的作用。待到此等理知 
作用亦皆寂靜而使心靈完全集中一點之後，那時便可說到達到二禪了，但那種喜樂與寧靜之感依 
然存在。到了第三禪時，由於集中程度愈益深入而得完全明淨的境相，但最微細的心靈活動不但 
尙未消失，同時仍有一種喜悅之感存在其間。待到四禪亦卽最後一個階段時，甚至連這種自我娛 
悅的感覺也消失了，而在意識之中佔據優勢的東西，至此亦成了一片澄明。到了此時，所有一切 
容易擾亂精神安定的理知活動與情感因素，悉皆得到了控制，而絕對鎭定的心靈則仍專注於禪定 

❿這一系列的禪定亦被佛敎徒所採用，尤其是小乘佛敎徒。毫無疑問的是，大乘 的_1 亦由此等禪那衍 
化而來或發展而成，究與小乘禪觀有何不同之處，稍後當可逐漸看出。 r 阿含經 j 對於這些禪那作有 
詳細的描述，譬如『沙門果經』，就談到了一位出家人的修行成果。此等心靈鍛鍊術，並非嚴格的佛 
敎修法，所有各派印度哲人和僧侶也都有或多或少的傳授和修習。但佛陀對於這些禪是不太满意，因 
爲它們不能使他得到他所急欲得到的結果 •，這 也就是說，它們對於開悟沒有助益。這就是他何以要離 
開他當初出家學道時所拜的阿羅邏與鬱陀羅兩位老師的原因。 
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之境。在這當中 " r 舍摩他」(意譯爲「止」或「寂靜」)與「昆鉢舍那」 ( vipasayana — 
意譯爲 r 觀」或 r 觀察 j ) 之間便產生一種得到充分調節的「等持」或 r 均衡」之境。 

在所有一切的佛敎修行中，此係經常追求的目標。因爲，心靈如果傾向一邊，它不是變得過 
於「昏沉」 ( styplI ) ，就是變得過於「掉擧 J ( auddhatyam ) ，這也就是說，心靈不是過 
於沉滯，就是過於活動。此種精神訓練必須善加利導，方才不致由於傾 向一側 而受到阻碍——總 
而言之，應該採取「中道」才是。 

此外，還有四個階段的稈那，名叫「無色解脫」 ( Arclpavi 日 oksha ) ，供已登四禪境界的 
人修習。其一是觀空間的無限性，不爲物質的多重性所擾動•，其次是觀意識的無限性，與物質相 
對；其三更進一步，在於超越空間與心識之間的分別；第四是連這種沒有分別的意識亦予消除， 
以便完全消除任何分析理知的痕跡。除了上述八種所謂的「三摩鉢底」(「正受」或「等持」) 
之外，佛陀有時亦提到另一種被認爲爲佛敎所特有的禪修法門。與上述各種禪觀法門比較起來， 
這種法門或多或少有些特別的地方，因爲它並不那麽排斥理知活動，而是含有部分的效用，因其 
以使「想」 (sa 日 » a ) 與「受」 ( vedita ) 、亦卽意識的主要成分完全停止作用爲目的。那幾 
乎是一種完全消滅的死亡狀態 —— 除了行者仍有生命*'暖氣"而感覺器完全良好之外。但實際說 
來，要想分出這種「滅度」 (2 irodha - vimoksha ) 與最後一個階段的無色定 (the ArCJpa or 
Arclppa meditation ) 之間的差別之處，亦非易事，因爲，在這兩者當中，甚至最單純、最基本 
的意識活動，也都停止作用了。 

且不管這是什麼，顯而易見的是，佛陀跟當時的其他印度思想家一樣，不憚其煩地運用禪那 
的法門，努力使他的弟子在他們自己身上體會開悟的內容。就這樣"他使他們逐漸進步，從相當 
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簡單的修法開始，直到最高的禪定階段，以使「一」與「多 J 等等的二元分別完全消失，乃至達 
到意識作用完全止息的程度。除了此等一般的修持之外，佛陀並在種種時候敎他的弟子觀想某些 
項目®，以使他們成爲擾人情緖和理知糾葛的主人而不爲其所役。 

現在，我們可以看出，禪到底是怎樣從這種精神修練的當中發展而出了。禪採取了禪那的外 
在形式，作爲實現預定目標的實際手段，但是，關於它的內容，禪却有其本身的辦法，解釋佛陀 
的精神。原始佛徒所修的禪那，與以開悟爲原則，並在日常生活中展示出來的佛敎目標，並不完 
全相符。完全消除意識作用(「灰心滅智」〕，以免干擾精神安寧，這種作法，對於志在發展佛 
陀悟心的積極內容的人而言，乃是一種過於消極而不値得追求的心境。心寧的安定並不是禪那的 
眞正目的，而專注於某種三昧亦非佛徒生活的究竟目標。悟心必須求之於生命的本身之中，求之 
於它底充分而又自在的表現之中，而不是求之於它底停止作用之中。 

是什麽使得佛陀在佈道巡遊中度過他的一生的呢？使他爲了與他同體的衆生而犧牲自己的福 
利、乃至整個！生的，究係什麽呢？假如禪那只是消除煩惱和沉湎於無意識之中，而無任何積極 
目標的話，那麽，佛陀爲什麽要離開菩提樹下的寶座而囘到世間來呢？假如開悟只是一種消極的 
寂滅狀態的話，佛陀也就沒有任何衝勁可以促使他去爲他人盡心盡力了。批評佛敎的人們，在把 
佛敎只作爲記述於 r 阿含經」與巴利文佛典之中的一種言敎體系加以理解時，往往忘了此點。如 
前所述，佛敎也是佛弟子們以佛陀其人爲基礎所建立的一種體制，故而對於這位導師的精神亦有 

® 例如，+目••佛，法，僧，戒，施，天，淨，出入息，無常，及死。五項：不淨，煩惱，呼息，緣 
生，以及佛陀。四觀：觀身不淨，觀受爲苦，觀心無常，觀法無我。 




更爲確實的肯定。而這便是禪一向以其本身的方式進行的事情 —— 以修習禪那爲手段，更爲深入 
地，更爲積極地，並更爲廣泛地，推展開悟的觀念，以與整個的佛敎精神取得一致，以使淨除生 
命的盲目衝動，並因澈悟人生的眞正價値而得聖化的生活，得到維護。 

㈦ 禪與楞伽經 

在自耶紀第一世紀傳入中國的許多佛經之中，比其他經典，至少是比達摩時代卽已出現的其 
他經典，更能明白而又直接地解釋禪的原理的一部，是『楞伽經』 (the Lankavasra scltra )。 
禪，實在說來，正如禪宗信徒所恰當地宣稱的一樣，只是直接訴諸佛陀的悟心 ，而 不以任何書寫 
記錄的文獻爲其建立的權威。它拒絕以其他種種不同的方式去做任何與外向主義有關的事情；甚 
至連被認爲直接出自佛陀之口而被視爲神聖的那些經典或文字遺著，亦都如我們已在前面提過的 
一樣，以未觸及禪的內在事實而受到輕視。因此之故，它所述及的是世尊拈花與迦葉微笑之間的 
那段神秘對話。然而，作爲中國禪宗初祖的達摩，却把中國當時已有、以講述禪理爲主的唯一文 
字典籍『楞伽』這部經書，傳給他的第一個中國弟子慧可。 

%田禪毫無條件地强調個人的直接經驗爲其建立的根本事實時，它自然可以無視所有一切被認 
爲對它的眞理完全無關緊要的經敎資源；而它的信徒之所以忽視了此經的硏習，也就是基於這個 
原則。但是，爲了向尙未掌握禪的根本、但想知道關於禪的種種的人說明禪的立場，那就不妨引 
證某個外在的權威或依據，並訴諸與它的眞理完全合調的槪念論證。這就是達摩何以從中國當時 
已有的許多佛典之中選上『楞伽』這部經的原因。因此之故，我們必須以此種心境去接近這部 
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『楞伽經』 。 

這部經原有四種中文譯本，今存三種，其中最後一種已散失了。第一種計有四卷，爲劉宋時 
代 C 四四三)的求那跋陀羅 ( Gunabhadra ) 所譯，名爲『楞伽阿跋多羅寶經』，又稱『四卷楞 
伽』；第二種計有十卷，爲元魏時代(五二一一)的菩提留支 90 £ 12 : 22 .)所譯，稱爲『入楞伽 
經』，又稱『十卷楞伽』•，第三種出於唐代(七 oo ) 的實叉難陀 ( cn ' ikshananda ) 之手，計有 
七卷，名爲『大乘入楞伽經』，又稱『七卷楞伽』。上列第三種最易瞭解，第一種最難明白，而 
達摩以其含有「心髓」傳給他的弟于慧可的一種，就是這最難明白的第一種，亦卽『四卷榜伽』。 
這個譯本的內容與形式兩方面"都反映出了這部經的最古經文，而以它所著的種種注釋，都可在 
現代的日本找到。 

使得此經與其他大乘經典不同的特色，最値得我們注意的約有下列各點：第一、此經的主題 
並不像其他絕大多數經典一樣作有系列的開展，全書只是一系列長短不等的解述 ■，第 二、此經裏 
面沒有任何超自然的神秘現象，所述的皆是與全經中心敎理有關的深切的哲學與宗敎觀念，由於 
文字簡潔而文意古奥，故而頗難體會；第三、此經完全以佛陀與大慧菩薩之間的對話方式出之， 
不像其他的大乘經典，除了一 1對講的佛陀本人之外，主要角色通常皆不止一個；最後，此經裏 
面沒有眞言或神呪，亦卽沒有被認爲具有神力的那些神秘符號與程式。單是上列特性就足以使得 
這部 r 楞伽」在整個大乘學派的經典中佔據一個獨特的地位了。 

關於這部『楞伽經』的特性，我要述及的是求那跋陀羅的第一部中文譯著。其後的兩部新增 
了三品：其中作爲第一章的一品，是全經的一種序言，敍述經文本身所要討論的主要問題；其餘 
兩品附於全經之末，其一是一個簡略的呪文選集，另 一品是 一 個名叫 r 伽陀」 ( Gatha ) 的結 
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論，係以韻語的方式綜述全經的內容。但它沒有構成一種 r 正式結訖」，以便全部聽衆一起讚美 
佛德並保證 r 信受奉行」的那段文字。毫無疑問的，這新增的三品都是後來加上去的。 

『楞伽經』的主要論題是開悟的內容，亦卽與大乘佛敎的偉大宗敎眞理相關的自內證經驗 
(psyatmagati ) 。本經的絕大多數讀者都沒有看出此點，因而說它所講的主要是「五法」 
(the Five Dharmas ) 、 ni 一自性 」 (the Three Characteristics ofRslity ) 、「八識」 
(the Eight Kinds of consciousness 〕、 以及「二無我 」 (the Two Forms of Non - Ego )。 

丨誠然，此經反映了無著和世親所倡導的心理學派(亦卽「唯識宗」)，譬如，它稱阿賴耶識 
( Alayavijfiplna ) 爲一切業種的儲藏室，卽是一例；但是，實在說來，此處以及其他引證之處， 
並未構成本經的中心思想 ■，它 們只是被用來解釋佛陀的「自覺聖智」或「自證聖智」 ( pratywt — 
maryajslana ) 而已。：由此可見，大慧在楞伽山頂在大衆面前讚罷佛德之後，佛陀對於此經所講 
的主要主題所作的宣佈，說得非常明白。不論如何，且讓我們先來引述大慧菩薩所述的那首讚美 
歌吧，因爲，它不但以簡潔而又明確的態度綜述了大乘佛敎的一切要義，並且還擧示了我所說到 
的開悟與慈愛的合一或「智悲雙運」。 

這首讚佛偈說道： 

世間離生滅，猶如虛空華。 

智不得有無，而興大悲心。 

一切法如幻，遠離於心識。 

智不得有無，而興大悲心。 
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遠離於斷常，世間恒如夢。 

智不得有無，而興大悲心。 

知人法無我，煩惱及爾燄。 

常清淨無相，而興大悲心。 

一切無涅槃，無有涅槃佛。 

無有佛涅槃，遠離覺所覺。 

若有若無有，是二悉俱離。 

牟尼寂靜觀，是則遠離生。 

是名爲不取，今世後世靜。 

接着，佛陀說道：「汝等諸佛子，今皆恣所問。我當爲汝說自覺之境界 ( prsypltmagatig - 
ocaram ) 。」此語非常明白，對於『楞伽』的主題問題，絕無討論的餘地。所謂「五法」、「三 
自性」等等術語，只有在佛陀解釋主要問題的時候才被提及。 

如前所述，在另外兩種含有若干外加品數的譯本中，一本正式分爲十品，另一本分爲八品， 
而求那跋陀羅的最早譯本，1全書僅有一品，亦卽「一切佛語心品 」 (The Gist of all the 




Buddhawords )。 爲求譯所沒有的第一個外加品，有一個顯著的特色，以佛陀與愣伽島夜叉王羅 
婆那對話的方式將全經作了一個槪括的說明。佛陀自龍宮出來，看了楞伽城堡之後微笑着表示， 
該地爲過去一切諸佛說法之處，其所說法，爲內在意識之妙悟，非邏輯推理之分析知識可到，非 
外道、聲聞、綠覺所得之心境可曉。接着，佛陀表示，爲了這個原故，他將爲這位夜叉王羅婆那 
說這個法。後者聽了這話，卽以種種貴重貢品獻佛，並以偈歌頌佛的見地與功德 後云： 「世尊， 
導我以卽心自性之敎，導我以無偏無染的法我之敎，導我以在您的最內意識中實現之敎。」(此 
處，『十卷愣伽』的譯語是：「心具於法藏，離無我見垢，世尊說諸行，內心所知法。」『七卷 
楞伽』的譯語是： r 心自性法藏，無我離見垢。智證之所知，願佛與宣說！」 ) 

到了此品的結尾之處，佛陀再度肯定他的自內證亦卽覺悟之道云：「此事如人自見鏡中或水 
中之像，自見月下或燈下之影，自聽山谷 囘響： 有如一個人執着於他自己的不實假定，以致錯誤 
地判別眞幻，而這種錯誤的判別則使他無法超越互相對立的二元論，實在說來，他懷抱虛幻而不 
能得到平靜。所謂平靜就是心一境性，而所謂心一境性就是進入深妙三昧，得證自覺聖智的境 
界，而這便是如來的容器。」(此節的『十卷楞伽』譯意是：「譬如鏡中像自見像，譬如水中影 
自見影，如月燈光在屋室中。影自見影，如空中響，聲自出聲，取以爲聲。若如是取法與非法， 
皆是虛妄妄想分別，是故不知法及非法，增長虛妄，不得寂滅。寂滅者，名爲一心；一心者， 
名爲如來藏，入自內身智慧境界，得無生法忍三昧。」『七卷楞伽』的譯語是： r 譬如有人，於 
水鏡中自見其像，於燈月中自見其影，於山谷中自聞其聲，便生分別而起取着。此亦如是，法與 
非法，唯是分別，由分別故不能捨離，但史增長一切虚妄，不得寂滅。寂滅者，所謂一緣，一緣 
者，是最勝三昧，從此能生自證聖智，以如來藏而爲境界。」 ) 
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由上面所引各節經文看來，當不難看出達摩何以獨薦此經給他弟子精究的原因。爲了更進一 
步使得讀者瞭解此經在印度與中國的歷史硏究中所佔的重要性，我要再引一些東西，藉以顯示自 
證自覺之敎在此經之中的發展情形。 

依照筆者所見，釋迦牟尼成佛時所得的阿耨多羅三藐三菩提 ( r 無上正等正覺」)，可從超 
越有與無的分別 ( nasy - asti - vikalpa ) 之見而得實現。這種有與無的分別之見 —— 抱持二元論的 
看法 —— 是一種根本的錯誤，是他在達到自覺境界之前必須首先去除的觀念。這種錯誤出在未能 
體會到萬法皆空 ( s ' nya ) 、無生 ( anutpplda ) 、不二 ( advaya ) 、沒有不變的自性 ( nihsva - 
bhfilvalakshana ) 。所謂萬法皆空，主要是指它們的存在乃是完全的相互依存，沒有自體可得， 
如經澈底的分析而得一邏輯的結果，其間畢竟沒有任何東西可以分彼分此：是故經云： " sva — 
para - ubhaya , abhavst "( 「無自無他無二者。」 ) 此是其一。其次，萬法非生而有，因爲它們 
旣非自生，亦非由某個外在的動力創生。第三、它們的存在旣然是互相依存，則二元論的世界觀 
卽非究竟，因此，依據這種錯誤的「 分別」 ( vikalpa ) 到生死之外去求涅槃，或到湼槃之外求 
生死，亦屬錯誤的想法。第四、這種相互依存的原理，在於否認個別的自體爲絕對的實體，因爲 
世間沒有一樣東西可以保持它的個體而得超於相對或互變的條件限制之外 —— 實在說來，存在就 
是變化。 

因了這些原故，我們只有超越理知的第一種作用，亦卽本經所說的「分別 J (parikalpa or 
Vikalpa ) ，才能證得開悟的眞理。對於這種分別作用 —— 亦卽心靈的分析傾向，或意識的根本 
二元論性向 —— 提出如此的警誠，乃是本經一再反覆的疊唱，而從另一方面看來，則本經又毫不 
放鬆地强調自證自覺的重要性，而此種自覺自證亦只有克服此種根本的傾向始可實現。 
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從超越此種理知的作用而證第一義諦 (Faramsrthasatya )， 亦卽主觀上構成「自覺聖智」 
的究竟眞理，同時也是宇宙的常住法則 ( pauranasthkidharmas 〕。 這種內證的眞理，從種種不 
同的關係角度來看，可有種種不同的名稱，用以表示人類的種種活動 —— 道德上的，精神上的， 
理智上的，實際上的，以及心理上的活動。「菩提」 ( Bodhi ) 含有覺悟的意思，大乘與小乘經 
典均用它指稱完全淨除無明的心靈；「眞如 」 (Tshata or BhBItata ) 是形而上學的用語；「涅 
槃」 ( Nirvana ) 被視爲一種完全消除煩惱的精神 境界； 「如來藏 J ( Tathagatagarbha ) 一詞 
的含意是心理學的成份多於本體論的 成份； 「心 J ( ciua ) 之一字的用處，多半屬於心意識系列 
的術語，例如「意識」 ( Manas ) ，「末那識 J ( Manovijgna ) ，以及其他諸識，故與「菩 
提」或「自覺聖智」並不一定爲同義語 —— 除非以「清淨」等類的形容詞加以修飾；「性空」 
(办 anyata ) 是一個消極性的否定用語，顯然屬於認識論的一類，佛敎學者，尤其是般若空宗的 
學者，都很喜歡採用它，而我們這裏亦可看出的是，本經亦不時採用。然而，毋庸贅言的是，所 
有這些同義語，只有被當作一種指呈自覺內容的路標加以運用時，才有助益。 

除了上面所擧的用語之外，尙有兩三個在此經中一再複述、藉以描述大乘經典中心意念的片 
語。實在說來，這些片語的意義如能與「心」和「識」等等的心理論述一併掌握的話，本經裏面 
所講述的禪的整個哲理"也就逐漸明朗了，而與之相通的一般大乘思想傾向，也就跟着瞭然了。 
這些片語的梵文原文是： svag - vikalpa - ahitasoKg - akshara-prativikalpanam vinihat % 
or ^ pltn ' vataluccheda - sad - asd - drishti - vwarjua ,- 3 這些都是讀者在本經裏面所常碰見的片語。 
其中第一、二兩個片語所指的意思是：此種馨的內在內容斐字譽和分析推理所可得而知 
之，而第三個片語所說的意義則是：究竟的眞理無法在永恆論 ( eternalism ) 、虛無論 ( nihil - 
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ism ) 、實在論 ( realism ) 或非實在論 ( non - realism ) 的當中求得。 

此經有時甚 至說： 「大慧……諸修多羅(契經)悉隨衆生希望心故，爲分別說，顯示其義， 
而非眞實在於言說，如鹿渴想，誑惑羣鹿，鹿於彼相計着水性，而彼無水。如是一切修多羅所說 
諸法，爲令愚夫發歡喜故，非實聖智在於言說。是故，當依於義，莫著言說！」❿ 

這些形容詞和片語所指的意旨是：開悟或自證的境界無法用槪念的思維加以解釋，而它的證 
得必須從個人自己的內心之中發出，非經典敎說或他人的幫助所可達到。因爲，可將吾人帶上自 
覺聖智之境所需要的一切，都在吾人心中，而所有這一切，只因無始以來由於錯誤的分別且染着 
於心，以至而今處於一種混亂狀態而已，故而需要諸佛的肯定或傳法。但是，除非我們自己能將 
本身的精神力量完全集中在自求解脫的工作上面，否則的話，縱使有了諸佛的#定或傳法，那也 
不能使我們覺醒到開悟的境地。因此之故，經中推薦禪那法門，作爲得證最內意識眞理的工具。 

然而，「楞伽經」中所說的禪那，觀念上與我們通常所知的小乘經典@中所說的禪那，亦卽 


® 見南條版 r 楞伽經 j 第七十七頁。 

® 但 i 阿含經 J 第三十三卷(增支部尼科耶集經 XI , 10) 有一部經談到與强梁馬禪 ( Khalunka — 
jhaala ) 不同的 眞實弹 (ajaniyaljhaAa ) 。前者「如强梁馬，繫槽櫪上。彼馬不念我所應作，所 
不應作，但念穀草。如是，丈夫於貪欲纏多所修習故。彼以貪欲心思惟於出離道，不如實知。心常馳 
騁，隨貪欲纏，而求正受。瞋恚、睡眠、掉、诲、疑，多修習故，於出離道不如實知，以疑蓋心思 
惟，以求正受。訧陀，若眞實馬繫槽櫪上，不念水草，但作是念，駕御之事。如是，丈夫不念貪欲 
纏，住於出離誥如實知，不以貪欲纏而求正受，亦不瞋恚、睡眠、掉、悔、疑纏，多位於出離。瞋 
恚、睡眠、掉、悔、疑繹，如實知，不以疑韆而求正受。如是，誅陀比丘。如是禪者，不依水、火、 
風、空、識，無所有，非想非非想而修禪，不依此世，他世，非日月，非見聞覺識，非得非求，非隨 
吳，非隨觀而修禪。」由此可見，這種 r 眞實禪」，正如『尼柯耶集經』中的這部經所描述的一樣， 
可說是大乘的意味多於小乘的禪。 
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本文前此所說的那些禪那並不相同。本經分禪那爲四種：其 一 是聲聞、緣覺、以及瑜伽行者等類 
的愚夫之人 ( balopasrika ) 所行禪。他們「知人無我"見自他身骨鎖相連，皆是無常、苦、不 
淨相。如是觀察，堅着不捨，漸次增勝，至無想滅定。」第二種名爲「觀察義」 ( artha-pravr 
caya ) 禪，所謂「觀察」，就是對佛敎的或非佛敎的陳詞或前題，例如「知自共相人無我已，亦 
離外道自作俱作，於法無我諸地相義，隨順觀察」如此等等，作知性的檢討；習者將這些主題逐 
一檢討之後，便將他的思想轉向諸法無我 ( dharmanairsmya 〕 和菩薩修行的種種階位 ( Bhclmi 〕， 
最後與其中所含的意義取得一致。第三種叫做「攀緣如」 ( tathatpllambana ) 禪，學者以此體悟 
到 ，「若 分別無我有法二種，是虛妄念， J 仍然不出分析的思維，「若如實 ( yathabhs 旨) 
知，彼念不起，」便知此種分析爲不通而得唯一的絕對「一性」 ( oneness ) 。第四種名爲「如 
來禪」 ( Tathsgata - dhylulna ) ，學者在此禪中進入佛的果位 " 「住自證聖智三種樂，爲諸衆生 
作不思議事 。 J 

在上面所述的諸種禪那之中，我們可以看出俤徒生活的逐漸完美，以佛果的究竟精神解脫爲 
其頂點，而這不但不是任何理知條件所可達到，同時也不是相對意識思維所可得知的境界。由這 
種精神解脫而生的種種不可思議 ( acintya ) 妙行，術語名爲「無功用行 J ( anabhogacarypl ) 
或「無所爲行 J ，正如已在別處所曾提過的一樣，係指佛徒生命的完成。 

『楞伽經』就是這樣由達摩祖師傳給他的第一個中國弟子慧可，因爲它是對禪的敎理最具啓 
示性的文獻。但是，不用說，禪在中國的發展自然沒有依照此經所指的路線進行——也就是說， 
它並沒有依照印度的模式發展下來； 「楞伽 禪」所移植的這塊土地，却沒有像在原來出生的那個 
水土氣候之中一樣有利於它的成長。禪被注入了如來禪的生命和精神，但它却創造了它自己的表 
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現方式。事實上，它那奇妙的生命力和適應力却也就在此處顯示出來。 

g 中國禪的開悟之説 

若要瞭解開悟或自覺之說如何在中國被翻造而成禪的佛敎，首先我們必須看清中國人的心靈 
與印度人的心靈大體究有一些什麽不同之處。我們一旦看清此點之後，就會明白禪何以是在佛敎 
遭遇種種横逆、但終於移植成功的中國土壤之中長成的自然產物了。粗略地說，就其最最顯著的 
特性而言，中國人是一個極爲實際的民族，而與之相對的印度人，則是一種富於幻想和冥想的人 
民。我們也許不能說中國人缺乏想像力和戲劇感，但與佛陀的故國居民比較起來，他們却也顯得 
極其嚴肅，極其實際。 

每一個國家的地理特徵悉皆反映於它的人民之中。熱帶的旺盛想像與寒帶的實際沉着，恰好 
成一鮮明的對比。印度人敏於理論的剖析和詩歌的飛揚；中國人是大地的兒女，_他們脚踏實地， 
不作天馬行空之想。他們的日常生活在於耕田，播種，除草，引水，做買賣，孝敬父母，遵行社 
會義務，發展而成一套極爲精微的禮義制度。這裏所謂 r 實際」，從某方面來看，可說就是富於 
歷史感，観察時代的進展，如實地記述其發展的軌迹。中國人大可以他們的偉大記述家自豪，與 
印度人的缺乏歷史觀念比對而觀，眞有霄壤之別！並且"中國人有了紙墨印刷的書本尙嫌不够， 
還要將他們的行跡深深地雕在石頭或岩石上面，因而發展出一套特別的石刻藝術。這種記載史實 
的習慣，發展了他們的文學創作，而他們亦甚愛好文學，一點也不好戰•，他們喜歡過一種和平的 
文化生活。他們在這方面的弱點，是爲了文學的效果而不惜犧牲事實。優美的修辭之愛，往往蓋 
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過他們的實際之感，不過，這也是他們的藝術之一。卽使是在這方面，他們也有適度的自制；他 
們的頭腦相當清醒，從來不讓他們的想像達到我們在大多數大乘經典中所讀到的那種奇想。 

中國人有許多偉大的地方，他們的建築確屬偉大，而他們的文學成就亦不遜於世界的水準， 
但邏輯和推理則非他的長處，而哲理和假想亦非他們的優點。當初印度佛敎帶着它所特具的因明 
之學和種種形像進入中國之時，必曾使得中國的心靈驚爲意外而嚇了一跳。看看它那些多頭多臂 
的神明，可說是他們連做夢也沒有想到過的東西 —— 實在說來*'不僅是中國人沒有想到過，凡是 
印度人以外的人，恐怕也都沒有想到過。想想佛敎文學賦予毎一個衆生的那些象徵"是多麽地繁 
富！數學上的 r 無限」觀念，菩薩們的救世計畫，佛陀說法之前所設的那種舞台佈景，不僅是在 
它們的外在輪廓方面，卽連在它們內部細節方面，也都顯得極其豪放而又精確，看似天馬行空， 
却又步步踏實 —— 所有這些以及其他許多特色，在崇儉務實的中國人看來，必然都是一些不可思 
議的奇跡。 

關於印度人和中國人的想像力，我們只要從大乘經典中引用一段文字，就足以使讀者相信這 
兩個民族的心靈是如何的不同了。『妙法蓮華經』中，佛陀欲將他自成無上正等正覺以來的時間 
之久印入他的弟子心中 .，他 旣未說他在迦耶城附近的菩提樹下開悟祇是若干可數年代之前的事， 
也未以通常的辦法，就像中國人很可能會說 的一樣 ，說那是若干年前或很久以前的事，而是以一 
種極富分析意味的方式形容他的開悟已有多麽久遠的時間。 

「然善男子，我實成佛以來無量無邊百千萬億那由他劫。譬 卯五百 千萬億那由他阿僧祇 
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三千大千世界，假使有人抹爲微塵，過於東方五百千萬億那由他阿僧祗國，乃下一塵，如是 
東行，盡是微塵。諸善男子，於意云何？是諸世界，可得思惟計較，知其數不？」 

彌勒菩薩等 S 佛言： r 世尊，是諸世界無量無邊，非算數所知•，亦非心力所及；一切聲 
聞、擘支佛、以無漏智不能思惟、知其限數；我等住阿惟越致地，於是事中，亦所不達。世 
尊，如是諸世界，無量無邊。」 

爾時佛告大菩薩衆： r 諸善男子，今當分明宣語汝等。是諸世界，若著微塵及不著者， 
盡以爲塵，一塵 一劫， 我成佛以來復過於此百千萬億那由他阿僧祇劫 。 j © 

如上所述的數字觀念和描述方法，當是中國人的心靈從未想到的。不用說，他們可以構想久 
遠的時間和偉大的成就，並不遜於任何其他民族■，但是，以印度哲人的辦法表現廣潤的觀念，就 
非他們的理解所及了。 


當某些東西非槪念的描述所可表示，但又可以被拿來傳達給別人時，絕大多數人的辦法，不 
是保持沉默，就是宣稱它們非言語所可銓釋，再不然就是用否定的言詞說它們 r 非這」「非那」， 
甚或，假如其人爲一哲學家的話，就著書立說，說明此等論題如何如何無法用邏輯的辦法加以 
討論•，然而，印度人却發現了 一個頗爲奇特的辦法，用以擧示無法用分析推理加以說明的哲學眞 
理。他們運用神通或超自然現象擧示通常無法擧示的東西。於是，他們使得佛陀成爲一位偉大的 

® 參見堪 ( Kern ) 譯 r 東方聖書 J (sacred Books of the East ) 卷二十一，第二九九至三三0頁。 
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魔術師 ■，不 僅是佛陀本人而已，幾乎在大乘經典中登場的所有主要角色，都變成魔術家了。而從 
我的觀點看來，這正是大乘經典最爲吸引人的特色之一——將不可思議的超自然現象與深奧難解 
的宗敎哲理互相關聯起來加以描述。也許有人認爲，這樣做簡直是一種兒戲，未免有損身爲偉大 
宗敎導師的佛陀的尊嚴。但這祇是 I 種膚淺的說法。印度的唯心主義者有比這更佳的認識；他們 
有一種遠爲透澈的想像力，每逢知性的能力感到技窮之時，便用這種想像力來解決問題，而結果 
總是產生不可思議的效果。 

我們必須明白大乘學者的動機，他們使得佛陀行使這些魔術特技，目的在於運用此等形象擧 
示一般人智所無法擧示的法性。逢到理知無法剖析佛性的實質時，他們的豐富想像力便出而以觀 
想的辦法協助他們解決此種困難。每當我們運用邏輯的方法解釋開悟的境界時，我們總會感到自 
己陷入糾纏不清的矛盾之中。但當我們訴諸象徵的想像時 —— 尤其是在一個人特別富於這種能力 
時——這個問題便較易領會而得到解決。至少，這以乎曾是印度人構想不思議意義的方式。 

當維摩詰居士被舍利弗問到：像這樣小得僅可容納他自己一席坐地的房間，今有成千上萬的 
菩薩、羅漢、以及天人隨同文殊師利來看這位病了的哲人，究竟坐哪裏呢？維摩詰知其心念，卽 
便問道： r 仁者爲法來耶？爲牀座來耶？」而當維摩詰居士聽文殊師利說須彌相世界有上妙功德 
做成之獅子座時，他就要求那個世界中的須彌燈王佛供應高八萬四千由旬且嚴飾第一的獅子座三 
萬二千隻。而當這些高廣大座被搬進來時，他那原來祇可容納一席的房間，不但容納了文殊師利 
所帶來的大衆，使得人人皆有舒服的座位可坐，而無所妨礙，就是對於整個毗耶離城及閻浮提、 
乃至四天下，亦無迫促之感。舍利弗見了這個不可思議的超自然現象，心裏自是驚異非常，而維 
摩詰居士却對他解釋說：「諸佛菩薩有解脫，名不可思議。菩藤住是解脫者，以領彌之高廣，內 
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芥子中，無所增減，須彌山王本相如故……又以四大海水入一毛孔，不嬈魚，鼈、鼈、«水性之 
屬，而彼大海本相如故……」總之，精神世界是不受時間和空間限制的宇宙。 

下面再從『楞 伽經』第一品中另擧一例，此品爲最古的中文譯本中所無。當羅婆那國王要求 
佛陀令大慧菩薩開示他的自證內容時，這位國王出其不意地發現他的山中居處忽然變成無數的寶 
石山，而且装飾得極其莊嚴華麗，猶如天宮"而每座山上皆有佛陀出現，而每一位佛陀面前皆有 
這位國王本人及其會衆乃至十方世界一切諸國，而每一個國家裏面都有如來出現於世，而每一位 
如來的面前又有這位國王，他的眷屬、宮殿、花園，裝飾得跟他自己的完全一樣。並且，在這些 
無數的會衆之中 ，每一 個會衆中皆有大慧菩薩請求佛陀宣佈他的內在精神經驗的內含 •，而 當佛陀 
以百千萬種微妙聲音結束這個題目的說法時，所有這一切的景象也就跟着忽然消失了，而佛陀及 
其所帶領的菩薩和衆弟子也就不見了；於是，這位國王也就發現他自己一人獨處在他古老的宮殿 
之中了。於是，在心裏思惟道 •• r 問者是誰呢？聽者又是誰呢？出現在我面前的那些東西又是什 
麽呢？那是一場夢境、還是一種幻象呢？」接着，他又思惟道： r 事情總是這樣，全是自心的造 
物。心靈分別時，便有重重事物出現；但當心靈不分別時，它便澈見事物的眞正狀態了。」他作 
■此思惟之後，便聽到聲音在空中但也在他的宮中說道：「國王，你的思惟很對！你應該依照你的 
所見而 行。」 

大乘經典並不是記述佛陀超越一切時間與空間，以及人類心身活動的相對情況之神通能力的 
唯一記述者。在這方面，巴利文經典絕不後於大乘經典。佛陀不但有「三知」或「三達」：能知 
未來的生死因果(天眼知)，能知過去的生死因果(宿命知)，能知現在的煩惱而斷盡之(漏盡 
知)，而且，還有所謂的「三通 j ，能够行使秘密通、敎化通，以及顯現通。不過，如果我們將 
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『尼科耶集經』中所述的那些神跡做一番描述的話，當可看出，它們除了讚歎和神化佛陀的人格 
之外，並沒有其他的目的可見。 

這些神通的記述者們必然曾經想到，他們這樣做，可以使得他們的祖師顯得不但比他們的對 
手遠爲偉大，更是超於一切普通凡夫之上。從我們現代人的觀點看來，想像他們的祖師所行的任 
何超常的行爲，就像我們在 F 堅固經』中讀到的一樣，可以吸引人們注意佛敎並因此承認它的優 
越價値，可以說是一種頗爲孩子氣的想法；但在古時的印度，一般大衆，乃至飽學之士，對於不 
可思議的超自然現象，莫不皆有一分神往之情，而佛敎徒們盡量利用這種信念"也就自然而热， 
不足爲奇了。然 m ', 當我們談到大乘經典時，我們不但就會看出，此中所述的更爲堂皇的神通奇 
跡，與這裏所說的超自然現象，或與任何外在的動機、如自我宣傳或自我誇獎之類，並無直接關 
係，而且更會明白，它們與經中所說的敎理本身，到有緊要而又密切的關聯。擧例言之，在『般 
若波羅蜜多經』中，佛身的每一個部分悉皆同時放射無量光線，當下照見多重世界的最遠之端， 
而在『華嚴經 』 (Avsamsaka sets ) 中，佛身的各種不同部份則在種種不同的情況下放射不 
同的光芒。在『妙法蓮華經』中，一道光線從佛陀的眉間輪中放出，照見東方十萬八千佛國之中 
的每一個衆生，甚至連那名爲「無間」的最深地獄之中的衆生也都照到了。顯而易見的是，這些 
大乘經典的執筆人，在描述佛陀的神通威力時，必曾想到某種不同於『尼柯耶集經』的編者們所 
述的東西。那是什麽東西，我已以一種極其通常的方式在此指出了。對於大乘佛敎的神通現象， 
如果做一個詳細而有系統的硏究，毫無疑問的，那 將是一 件頗爲有趣的事情。 

不論如何，單就上面所指的例子，我想已經足够建立我的論點了：大乘佛敎經典運用不可思 
議的超自然現象，目的在於擧示理知無法體會精神的事實。對於此種事實，哲學家窮心竭慮地以 
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邏輯的辦法加以解釋，而維摩詰居士則跟吠陀神秘學者巴婆 ( Bshva ) 一 樣，閉口不言；儘管不 
以緘口爲滿足的印度大乘學者，更進一步運用了超自然的象徵手法，但另闢路徑的中國禪家，却 
將這種「默然」或 r 良久」的辦法保留了下來，依照他們自己的需要和見地，用以解決這種至高 
至深、佛敎中名爲「覺悟」或 r 開悟」的精神體驗底表達之難。 

中國人不像印度人，不喜歡葬身於神秘的超自然雲霧之中。莊子和列于是古代中國最接近印 
度型心靈的人物，但他們的神秘主義，在堂皇、細緻，以及想像的飛揚方面，都不類印度的大乘 
學者。莊子頂多也只是騎在「其翼若垂天 之雲」 的大鵬背上乘虛遨遊而已•，而列子亦只是命令風 
雲作他的御者罷了。後期的道家經過多年的苦修並呑服一種由稀有藥草配成的仙丹之後，便夢想 
昇天。因此，中國有許多道家，隱居人跡罕到的深山僻谷之中。雖然如此，但是，中國歷史中却 
沒有可與維摩詰或文殊乃至任何羅漢相提並論的聖者或哲人。儒家所說的君子 r 不語怪力亂神」， 
可說是中國人心的最隹寫照。中國人是澈底實際的民族。對於開悟之說，他們必須有屬於他們自 
己的解釋方式，才能用於他們的日常生活，因此，他們不得不自創禪的法門，藉以表達他們的最 
內精神體驗。 

假如這種超自然的形象不能投合穩健的中國人心的話，那麽奉行開悟之道的中國信徒又怎樣 
設法來表達他們自己呢？他們採用性空之學的理知方法了麼？ 沒有； 這種方法不但不合他們的口 
味，同時也不是他們的心量所及。『般若波羅蜜多經』是印度人的創作，而不是中國人的作品。 
他們也許可以推出一位莊子或六朝時代的那些道敎夢想家，但找不出一位龍樹或商羯羅來。 

中國人的天才以另一種方式展示它的本身。當他們開始將佛敎視爲一種開悟之敎而加以吸收 
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同化時，對於他們那種具體實際的心靈而言"唯一的辦法是創造 一 個禪宗。當我們看罷印度大乘 
學者所展示的那些奇妙的神通和中觀論者所展示的那種高度抽象的思惟之後再來看禪時，景象的 
變換又是怎樣的呢？佛陀的額前旣不放光，菩薩們也不在你面前顯現，事實上，沒有一樣東西足 
以使你感到奇特非凡，沒有一樣東西非你的知性所可理解，沒有一樣東西出乎邏輯的推理之外。 
這些與你共處一地的人全都跟你自己一樣屬於凡俗之輩，旣沒有抽象的觀念向你表示，更沒有微 
妙的辯證與你較量。是山皆朝天，是水皆歸海。松直棘曲，柳綠花紅，本來如此，並無奇特。而 
當月上青天之時，詩人才略帶醉意，吟上 I 支長安之曲。我們也許會說：太平凡，太平常了，但 
這正是中國人的心靈，而佛敎就在它的裏面成長。 

有人來問什麽是佛"禪師只是指指佛殿裏的佛像，旣不提出任何解釋，更不曉以任何論證。 
當心靈是討論的主體時，一位僧人問，「究竟什麼是心呢？」禪師答云：「心。 J 問者云：「學 
人不懂。」禪師迅卽答云••「我也不懂。」又有一僧，擔心永生的問題。「要怎樣才能脫雔生死 
的束縛呢？」禪師答云：「你在哪裏？」一般而言，禪宗大德旣不把時間虛費在答問上面，更不 
與你蘑菇論證。他們總是隨問隨答，可謂如擊石火，如閃電光，斬釘截鐵，簡潔而又決斷。有人 
問 r 如何是佛敎的大意？」禪師答云： r 這柄扇子撮得我好涼爽！」這是一個多麽多麼實在的 
答法！在禪的敎學課程中，不僅是那個不可或缺的公式——佛敎的「四聖諦」 —— 在此顯然沒有 
用武之地，就是『般若波羅蜜多經』中那種總是猶如謎語一般的陳述 —— "taccittam yaccii 
acittam" —— 對我們也無可奈何。 

雲 n 禪師某次登上講壇說道：「我宗無語句。如何是宗門極則事？」如此自問之後，復展兩 
臂，隨卽下座。這就是中國佛敎徒解釋開悟之理所用的辦法，這就是他們說明 r 楞伽經』所說的 
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「自覺聖智境界 j ( pratyatmajchsnagocara ) 所用的作略。並且，對於中國佛敎徒而言，這是 
唯一可行的辦法 —— 對於佛陀的內證經驗，假如，旣不用理知的或分析的方式加以擧示，又不用 
超自然的辧法加以暗示，而只以吾人的實際生活加以直接展示的話。因爲，所謂生活，就以吾人 
具體所過的生活而言，總是超於槪念和形象，非槪念和形象所可銓及的。我們若要瞭解它，就必 
須潛入到它的裏面，與它作實際的接觸 才行； 從它上面取下或割下一片來加以檢視，那無異是將 
它殺害了 .，當 你想到你已刺入它的核心時，它已不再存在了，因爲，它旣已不再活着，也就不能 
動彈，也就完全乾枯了。因此之故，自從達摩東來之後，中國人的心靈就在爲如何以適於表現他 
們本身情感和思想的本國衣衫展示開悟之理的問題着想了，而直到六祖慧能之時，他們才滿意地 
解決了這個問題，而建立以禪爲宗的這個偉大工作，才算完成。 

我們說，禪是中國人的心靈澈悟了佛陀言敎之後所要的東西，可由兩個無可置疑的史實得到 
證明：其一，禪宗建立之後，開悟的敎理也就統治了整個中國，其他各宗，除了淨土之外，悉因 
難以爲繼而陸續凋萎■，其次，佛敎在一變而爲禪宗之前，一直未能與中國的固有思想，亦卽儒家 
思想，形成一種密切的關係。 


首先，且讓我們看看禪如何統御中國人的精神生活。有關開悟的內在意義，在早期的中國佛 
敎中，尙未得到眞正的體認 —— 除了知識上的認識。自然，認爲中國人的心靈不如印度人，也就 
在於此點。如前所述，大乘哲學的豪邁與微妙，必然曾使中國人的心靈驚異不置，因爲，實際說 
來，在佛敎引入之前，他們幾乎沒有値得一提的思想體系 —— 除了道德或倫理之學。對於後者， 
他們自會意識到他們自己的力量；節連義淨和玄奘那樣熱切硏究瑜伽心學和華嚴哲學的虔誠佛敎 


歷史發展 


96 





徒，也都承認此點；他們認爲，就道德文化而言 "佌 們的祖國優於他們的佛國"至少，就此點而 
言，他們是用不着向印度學習的。 

在飽學而又虔誠的中印學者合作之下，迅捷而又不斷地將大乘經典和論著譯成中文後，中國 
人的心靈遂被引導着探索一個一直尙未深入的境域。在早期的中國佛敎史傳中，我們可以看出， 
經論的注澤家、闡發家，以及有關的哲學家，數量上遠遠超過翻譯家和所謂的禪家。首先，這些 
佛敎學者忙於以理知的方式吸收大乘經典裏面所提出的種種學理。此等學理不但深奥而又繁複" 
而且彼此互相矛盾 —— 至少是表面看來如此。這些學者如欲潛入佛敎思想的深處，就非得先對此 
種糾纏不清的葛藤下一番整理的功夫不可。如果他們長於批評的話，這事做來倒也不難，但那却 
是無法指望早期佛敎學者去做的事情；因爲，善於批評的學者，卽使是在現代這個時代，有時仍 
有被人認爲不很虔誠和不太正派的危險。他們對於大乘經典的眞實性沒有一絲疑影，完全相信它 
們直接記自佛陀的親口所宣，一字不差，因此，他們只有或必須想出一些調和的辦法，把經中所 
說種種相異的敎說融通起來。他們必須明白的是：佛陀出現於這個愚昧、腐敗、永遠屈從輪迴之 
業的人間，主要的目的究係什麽？這些佛敎哲學家在這方面所做的此種努力，結果就成了所謂的 
「中國佛學 」 (Chinese Buddhism ) 。 

就在這種知識的吸收和同化繼續進行的當中，另一方面，也有人對於佛敎的實踐或修行的一 
面，在做着熱切的修持的功夫。有的做了律蔵的奉行者，有的則專心致志於禪定的專修。但此處 
所謂的禪並不是禪宗所說的禪•，那是一種觀想法門，就是集中心力，專門觀想諸法無常、無我、 
因果相續、或佛的德性等等東西。就連身爲禪宗初祖的達摩祖師，也曾被列爲此類禪那高僧，這 
也就是說，他之作爲佛敎一個全新宗派的導師所建的特別功績，並未完全受到體認。這是無可避 
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免的事情•，此蓋由於，直到此時，中國人尙未完全能够接受此種新型的東西——直到此時，對於 
與開悟有關的敎理，他們不僅才摸到一點邊邊，而且還是不很適當。 

不過，關於開悟的要義，就其實際的諸面而言，並沒有完全被忽視於錯綜複雜的學理迷宮之 
中。例如，作爲天臺宗的創立人之一，且身爲中國最偉大的佛敎哲人的智顗大師(五三一~五九 
七： r 就曾完全警覺到禪那爲入悟之門的意義。儘管他用了全副的分析能力去做分析敎理的工作， 
但他在思索之暇，仍有足够的餘地去做禪修的功課。他所著有關「止觀 」 (Tranquillization 
and cosemplation ) 的著述，在這方面說得非常明白。他的意念在使理知的與精神的運作得到 
完全的調和，旣不特別强調三昧(定、止)而犧牲般若(慧、觀)，亦不特別側童般若而犧牲 
三昧。不幸的是，他的後繼者愈來愈傾向一邊，乃至爲了知解而忘了禪修，甚至對於禪宗的提倡 
者採取反對的態度，不過，關於此點，後者或多或少也得負些責任。 

禪之所以變成中國佛敎，始自菩提達摩(寂於耶紀五二八年 ) ❿。他開始推展此一運動，使 
它在一個崇儉務實的民族中開花結果。當初他宣佈此一信息時，它的裏面仍然帶有印度的色彩， 
因爲，他總不能一下完全擺脫當時的佛敎玄學。他之借喩於『金剛三昧』與『楞伽』，自是自然 
不過的事情，但禪的種子却也因此由他一手播下了。自此以後，就由他的當地弟子加以照顧，使 
這些種子得以配合當地的水土繁榮滋長了。大約經過了兩百年的培育之後，這些禪的種子終於結 
成了富於生命和活力的果實，不僅完全成功地移植、歸化了中國，而且毫無遺餘地保持了構成佛 
敎的實質。 

❹關於此點以及其下有關各節，參見本書第一四九頁所錄「轉的歷史：從初祖達摩到六粗蠢 J 一文。 




達摩之後的第六代祖師慧能(六三 七~ 七一三〕，是眞正的中國禪宗祖師；因爲，禪之能够 
抛掉從印度借來的外衣，而開始著上中國人親身裁縫的法衣的，就是由他本人及其嫡傳弟子努力 
的結果。當然，禪的精神仍然如故，仍如直從佛陀一線傳來中國一樣，但表現方式已是中國式的 
了，已是中國人的創作了。自此而後的禪宗堀起，自是顯而易 見了。 在移植 、歸 化期間郎已儲積 
的那種潛在能力，忽然之間在積極的作用之中爆發了開來，而禪於是以一種近乎勝利的步伐佔據 
了整個的中國。有唐一代(六一八~九0六)，正是中國文化鼎盛的時期，偉大的禪師們也就在 
這個時期相繼出世，建立寺院和清規，指導學通儒家經典與大乘佛學的出家僧人與在家居士。葑 
於禪宗的這些先知先覺，卽連帝王大臣也不甘後人，紛加禮敬，並邀請他們到宮中或官邸說法開 
示。當因政治原因而使佛敎受到迫害，以致使得其他各宗損失許多寶貴文獻、藝術作品而致一 镢 
不振時，獨有禪宗所受影響最小，不但最先恢復#觀，而且以加倍的精神與熱情更新它的活動。 
在整個中國被瓜分爲若干小國的五代時期(約當西紀第十世紀上半葉)，在整個政治情況皆不宜 
於宗敎成長的紛亂時代，禪宗不但興盛如故，而它的大師們亦使他們的禪林不受千擾。 

待至宋朝(九六 o 〜一二 七九)興起，在佛敎其他各宗皆露出了迅速衰頹徵象的時候，禪宗 
的發展與影響正達到它的頂點。到了展開元 ( 一二八 O 〜一三 六七)明(一三六八~ 1六 六一) 
兩朝的史頁時，所謂的 r 佛敎」，就是禪宗了。原有的華嚴宗、天臺宗、三論宗、俱舍宗、法相 
宗、以及眞言宗，縱使沒有被政治迫害而完全掃除，也因缺乏新血而元氣大傷了。不論如何，卽 
使未受迫害，它們也會因爲沒有完全被中國人的思想和感情所吸收同化而夭折的•，它們的裏面含 
了太多的印度成份，致使它們難以完全適應當地的水土。不論情況如何，作爲佛心精髓的禪宗總 
是繼續不斷地興盛下來，致使凡是傾心佛敎的人都競相習禪而冷落了仍然一息尙存 的其他各宗。 
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至直到今天，仍然保持活力的唯一佛敎形態，就是禪——爲了適應佛敎進入中國之後不久卽已 
成長的淨土趨勢而有或多或少改變的禪。 

禪在中國宗敎史中之所以進入這種境地，是有原因的，而它之所以不採用跟佛敎思想一同從 
印度進 D 的形像、槪念，以及思惟方法，並以它的本身意識創造一種最宜解說開悟眞理的獨特文 
學，也是出於這個原因。這種禪林文學確有許多獨特的地方，但最緊要的一點，却是與中國人的 
心理用法完全脗合，故而能够自然而然且强而有力地使他們佩服得五體投地。達摩敎他的弟子直 
觀佛陀言敎的實質，不必理會外在的表現方式 •，對 於開悟之學，他敎他們不要順從槪念和分析的 
解釋法。滯守經文的信徒反對這種做法，竭盡一切可能的辦法阻止達摩之敎的成長，但雖有重重 
阻礙，它還是成長而且壯大起來了。 

他的弟子通達了體會佛敎中心事實的藝術之後，便着手依照他們自己的辦法，運用他們自己 
的術語，去向他們自己的弟子擧示這個中心事實，舞於傳統佛敎的或從外國進口的舶來表現方 
法，也就不再理會了。他們並未完全抛棄古有的說法；因爲，他們仍然述及佛陀，如來，涅槃、 
菩提，三身，業力，輪廻，解脫，以及構成佛敎本身的其他許多觀念•，但他們却也不再提到 r 因 
緣觀」， r 四聖諦」或「八正道」了。當我們閱讀禪宗文學而事先不知它與佛敎的關係時，我們 
也許會看不出其中所說的東西就是通常被視爲佛敎特有的物事。 

藥山禪師 c 七五一 ~八三四)問僧：「甚處來？」僧云：「湖南來。」又問： r 洞庭湖水滿 
也未？」僧云： r 未。」薬山說：「許多時雨水，爲什麽未滿？」對於此問，來僧無話可答。對 
此，藥山的弟子道吾說••「滿也！」另一位弟子雲 巖說： 「湛湛地！」又一位弟子洞山說：「什 
麽劫中曾增減來？」在這些對話中，我們能看出任何佛敎的形跡嗎？看來他們豈不像是在談一件 



極其平常的事情麽？然而，照這些禪師的話看來，他們的對白裏却也充滿了禪味哩！而禪宗文學 
裏面却也多的是這些看來微不足道的瑣事哩。實際說來，就禪所用的語句和擧示的態度而言，看 
來它與佛敎好像毫無關係似的，因而，正如本文開頭所曾提及的一樣，某些評論者幾乎已經將禪 
指爲佛敎的中國變體了。 

在中國文學史中，叫做 r 語錄」的禪宗文學自成一格，而唐宋時代的中國方言俗語，也就因 
爲這些語錄的流傳而得以保存下來。那時的中國文人不屑用俗語俚言寫作，多半刻意選用某些字 
眼，語句、以及表現方法，藉以强化文章的優美性。因此之故，如今我們可以讀到的早期中國文 
化中的文學作品，都是出於這樣一種文雅作風的模式。禪師們倒也未必輕視這種古典主義，他們 
也跟他們的同時人一樣喜愛優美文辭，因爲他們也是受到良好敎育而且學養俱佳的人•，但是，他 
們感到方言俗語是一種更好、更有力量的媒介，更能表現他們的內在經驗。此係一般宗敎改革家 
常有的情形••他們所用的傳達媒介，最宜於表達他們的感情，最適合他們所創的觀物之道；他們 
盡可能地避免運用實際生活中己不存在的陳腔撣調。活的經驗須要活的語言加以表述，不應採用 
陳腐不堪的意象和槪念。是故，禪師們那樣做是事非得已，因此這才隨意運用當時的生活語句。 
這還不够證明佛敎在中國因了禪的關係轉化而成當地人心的一種創作，而不再是外來的一種洋貨 
麽？而禪宗的壽命之所以超越佛敎其他各宗，亦正因爲它能使它自己轉化而成一種當地國產或土 
產。換句話說，禪是中國人心之所以能够適應、欣賞、以及同化佛敎開悟之說的唯一形式。 

我希望我已將佛敎——亦郞開悟之敎 —— 如何必須在中國轉化而成禪宗，以及禪宗又如何以 
這種變形而得活過佛敎其他各宗的情形，做了一個明白的舉示。現在，且讓我們看看前面曾提及 
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的第二點，以便明白禪如何造就了宋代的理學。如果我說，佛敎直到化而爲禪之後，才對中國思 
想發生眞正的影響，富於創造力的中國天才，才開始沿着一條比先秦哲學遠爲深切、更爲理想的 
路線，締造它自己的哲學。一點不錯，佛敎甚至在後漢時期就已在中國思想家之間發揮它的影響 
了，正如我們所見的一樣，譬如，牟子作於一九0~二二 o 年之間的「理惑論」，卽是一例。自 
此之後，爲文討論佛敎業力、因果、以及不滅之說的作者，就越來越多了•，因爲，這些都是經由 
佛敎從印度引入中國的部分觀念。 

但是，打從第六世紀以後，與佛敎發生熱烈爭論的，還是道敎。佛敎對道敎發生影響力，不 
僅出之以辯論的方式而已，同時還實實在在塑造他們的思想和文學。道家與佛家之間曾有許多接 
觸點；不用說，佛家在其不僅作爲一種宗敎體制、同時亦作爲一種哲學與一種無窮知識財富的擁 
有者的地位和力量逐漸增長的時候所針對的對象，是道家；雖然，衆所遇知的是，佛家爲了使它 
本身更易爲當地的心靈接受起見，亦曾從道家那裏借了不少東西。大體而言，就以組織、儀式、 
文學、以及哲理方面而言，道家所借自佛家的東西更多。道家仿造佛家的模式組合中國固有的一 
切民間迷信，建立一種宗敎上的拼盤，把來自印度的元素與老子的理論，跟一般人希求長生不朽 
與世間財富的欲望以及他們所謂的 r 清淨」，多少有些粗雜地混在一起。 

但是，正如一般人所相信的一樣，道敎的裏面由於容納了太多的迷信，以致與包括政府官員 
在內的文人學者所代表、維護、以及抱持的中國正統思想的主流，沒有形成重要的接觸。有不少 
地方，道敎就是佛敎的通俗而又迷信的中文譯作，但有許多批評者，包括筆者在內，將會非常遲 
疑地認爲佛敎的結髓充分地譯成了道家的語言。若非儒家被感動得將佛敎思想吸入他們的體系之 
中，而且自然得使他們嘗試重建儒家觀念的整個架構——不只是爲了調和，同時亦爲了加深、豐 



富、以及復活它而重建——我們就不能說佛敎已經深入了中國人的思想生活之中，成了中國人心 
的眞正家寶。但這是成於宋代的事情，那時的儒家學者，將佛家的觀念融入他們的敎說之中，且 
在一個新的基礎上重建他們的整個體系，不過，他們認爲那是儒敎成長的必然途程。且不論那是 
什麽，毫無疑問的是，宋代的哲學家由於吸收了佛家的觀點而變得豐富，變得深刻了。這是所有 
一切硏究中國知識發展的史家所一致同意的事實。 

不過，若說儒家以唯心主義的佛家計畫爲基礎實行這種整體重建工作的話，也許有人要提出 
1個疑問。假如禪在中國沒有作爲開悟之敎的當地解說而成長起來，乃至爲周敦頤 ( 一 o 一七~ 
1 o 七三)、程顥(一 o 三二~ 一 o 八五)與程頤(一 o 三五 〜一一 ◦七) 兄弟、以及朱熹(一 
一三 o ~ 一二00 ) 等偉大儒家作家的出現舖路的話、宋代會不會有一個正統的中國敎說復興 
呢？在我看來，如果沒有禪的話，宋代就不會有中國史家所稱的「理學」崛起。如前所述 ，禪是 
佛敎可以深入中國人心的唯一形態。因爲這個原故，此後思想界所出現的東西，才不能不沾有禪 
的色彩。看看中國思想家對於瑜伽法相的心理學派接受的情形吧。首先由玄奖及其諸大弟子加以 
維護、宣揚，並加以註釋，但這種深刻的人心之學，縱使是中國上等心靈，也嫌它過於煩瑣了， 
故而玄獎歿後，沒有興盛多久也就消沉下去了。 

那麼，般若哲學的發展如何呢？它在第一世紀佛敎進入中國後不久引入中華，接着又得到了 
鳩摩羅什及其中國弟子們的大力支持與解說。說來，它比唯識法相的前途要好得多，此蓋由於它 
在老子及其門徒的敎說之中找到了氣味相投的兄弟。佛陀與老子門下的這兩個集團的哲人，在思 
想上可說是屬於同一類型•，然雖如此，但中國人對於性空這種哲學體系，却也沒有顯出太大的信 
守趨向。何以致此呢？原因十分顯然，從廣大的層面看來，這兩派哲學確有若干共通之處，但般 
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若空宗的思惟方式實在太玄妙、太高蹈了，或者，以中國人的看法來說，實在太縹緲了，致使傾 
向實際的中國心靈難以在它的上面生根.，縱然是老莊之徒，亦免不了也有一些實用主義的色彩， 
因爲，終咒說來，這緦是深植於整個中國人情感氣質之中的東西啊。 

除了在佛陀的本國已有發展的龍樹的中觀派與無著的唯識派之外"尙有智顗的天臺哲學和賢 
首(六四三~七一二)的華嚴哲學。從某一方面來看，後二者可說是出於中國佛敎思想家之手的 
創作物，但是，假如它們可被他們的本國闻胞吸收同化的話，它們也就不會被冷落了 ，而 他們的 
硏究範圉也就不致局限於少數佛學專家的小圈子裏面了，也就應該擴及道家乃至儒家的領域之中 
了。他們之沒有能够辦到此點，證明了一個事實，它們仍然是一種外來的異物 ，仍 然是一種譯成 
的東西——字面上雖非如此，但事實上却或多或少不出槪念的範圍。由此可知，佛敎只有化而爲 
禪之後，才能完全適應新的水土，才能像土生土長的植物一樣繁榮滋長，乃至開花結果 I 除此 
之外，別無他途可循。當這個目標由於佛敎的此種固有特性而一旦達到之後，禪便成了中國思想 
的血肉而啓示宋代的儒家以佛家的理想藍圖重建他們的哲學基礎了。 

現在，我們可來個結論了。禪，不論它的外表顯得多麽怪異，多麽奇特，但終究說來，它仍 
然不出佛敎的一般系統。而我們這裏所謂的佛敎，不僅是指記錄於初期 f 阿含經』中的佛陀親口 
所宣的宗敎而已，同時也包括了弟子們對於佛陀其人及其生活所作的哲學上與宗敎上的思惟和明 
辨。他的人格實在太偉大了 "以致不時使他的弟子提出與被認爲由他們的祖師所說的忠告略略相 
反的學說。此係無可避免的事情。這個世界及其所含的一切內容，不論是在個別方面還是在整個 
方面，都可訴諸吾人的主觀解釋，而這個主觀的解釋雖然不是任意的解說，但也不離吾人的內在 
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需要，亦郎吾人的宗敎渴求。縱然是作爲吾人宗敎經驗對象的佛陀，也沒有辦法避開此點—— 他 
的爲人足以喚起在我們心中以佛敎的名義活動的毎 j 種情感和思想。由他所激起的最有意義 ，最 
有成就的觀念，都與他的開悟和涅槃具有密切的關係。這兩個事實在他那漫長而又平靜的七十九 
年生涯中顯得極其突出，而所有一切與他相關的敎理和信仰，亦莫不皆以我們自己的宗敎經驗嘗 
試體會這兩大事實爲目標。由此可見，佛敎已經成長到含有比一般學者所知遠爲廣大的意義了。 

佛陀的開悟和湼槃，正如在若干世紀以前的歷史上展開的一樣，乃是他一生中兩個截然不同 
的觀念，但從宗敎的觀點來說，這兩個觀念不妨視爲一個。這也就是說，認識開悟的內容和價 
値，就是體會洹槃的意義。大乘學者以此爲立足點，開發了兩條思想主流：其一是憑吾人的理知 
努力，使之達到最大的 極限； 其次是遵循佛陀親自採用的實踐方法 —— 實在說來，一切印度眞理 
追求者所用的方法——努力以習禪的法門追求直達悟境的東西，不用說，就這兩種功夫而言，根 
本的動力含藏在虔誠佛敎徒的最內宗敎意識之中。 

在佛陀湼槃之後幾百年間所集的大乘經典，可爲我們在此提出的這個觀點做一證明。在這些 
大乘經典中，顯然係爲宣揚禪宗敎學的一部是『楞伽經』，因爲，這部經對於開悟的內容，已經 
盡了語言的最大能耐，從心理的、哲學的、以及實際的觀點加以開示。當這部經傳入中國、依照 
中國人的思想和感情方式得到吸收同化之後，它的中心主題也就跟着以如今被認爲禪宗特有的形 
態顯示出來了。眞理的入道之門很多，門門皆可使它自己爲人心所知。但它的選擇爲何，仍得看 
它發生作用的條件如何而定。印度人對於不可思議的超自然現象和奇異的象徵所生的豐富想像， 
加上中國人的現實之感及其對於堅實的日常生活事實的愛好，結果便成了佛敎的禪宗。至此，我 
們也許可以明白下面所引的禪師們所提出的禪的定義了——雖然•'對於絕大多數的讀者而言，這 
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只是試探性的體會而已。 

有人問趙州禪師： r 什麽是禪？」他答道： r 今日天陰，不答話。」 

對於這個問題，雲門答道： r 這就是。」到了另一個場合，這位大師可又不那麽肯定了，他 
說：「一字也無。」 

假如這就是祖師們爲禪所下的一些定義的話，那麽，他們所想的禪與經中所講的開悟之敎， 
究有什麽關係呢？他們究係依照「楞伽經」還是「般 若經」 的辦法構想它呢？都不是，因爲禪必 
須有它自己的辦法•，中國人的心靈不肯盲從印度人的模式。如果這裏仍有爭論的話，試讀下面所 
引的一節文字： 

僧問巴陵顥璧禪師 •• r 祖意敎意，是同是別？」這位禪師 答道： 「鷄寒上樹，鴨寒下水。」 
對於這個答話，五祖山的法演禪師說道： r 大小巴陵，只道得一半。白雲則不然，掬水月在手， 
弄花香 滿衣！ 」 
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說 


來似乎有些奇怪，然而事實却是如此 ..佛 敎學者對於他們所認爲的佛陀言敎及其弟 
子 對於敎 法所作的解釋顯得那樣沉迷，對於佛陀的精神經驗本身却完全置若罔聞。 
但是，在我看來，在闊發佛敎思想方面，我們首先要做的一件事情，就是探究佛陀 
的這種親身經驗，而經典所載所表的，也就是他在開悟(成正等覺)時的最內意境。佛陀用以敎 
導他弟子的，乃是他愼思明辨之後的結果，以使他們親見並證入他本人所見所證的境地。但是， 
這種愼思明辨的結果却不一定可使人們體驗到佛陀所體驗到的那種內在的開悟精神。因此，假如 
我們想要理解由開悟的內容發展而來的佛敎精神，我們就得先行熟悉敎主的這種經驗意義 —— 使 
得佛陀之所以成爲佛陀(覺者)並成爲以他的名義展開的宗敎敎主的此種經驗意義。且讓我們看 
看，這種經驗究竟有何記述"它的前因後果又是什麽。 0 

在巴利文的『長部集經』 ( theDigha-Mikaya ) 中，有 j 部名叫『大本緣經』 ( Kahgpa - 
erna suttaota ) 的契經，記述佛陀以在他之前的六位佛陀開導他的弟子。其中所述這六佛在做 
菩薩時及其成佛後的生活情形，除了某些偶然的細節之外，幾乎每一位佛都是一個模樣；此蓋由 
於諸佛皆被認爲都有一種共同的目標或事業。因此之故，當我們現在這一劫的瞿曇佛陀以此種方 
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式談到他的前輩以及他們的開悟經過時，他祗是複述他自己的世間生活經歷而已，故此，他所說 
曾經發生在他前輩身上的毎一件事情，除了血統門第、社會地位、出生地點，以及壽命長短之類 
的項目之外，也就不得不被認爲是曾經發生在他自己身上的事情了。此點，如果用以說明他那種 
被認爲是開悟的精神體驗，尤爲貼切。 © 

當這位菩薩(開悟成佛之前的佛陀)在靜處坐禪思維時，心中出現了如下的意念：「一點不 

O 有關開悟的故事見於『長部集經 J 第十四經，並見於「本生談 J (tsr - eJatakaTales ) 的序文中， 

「大事 J (the Mahayastu ) 中，以及「中部尼柯耶集經 J 第二十六，三十六經中，又見於「相應 
部尼柯耶集經」第十二經中。這些經中所說的開悟故事，詳略或有不同，但皆汶有實質上的差異。似 
比巴利文的經 J (the Mahapadaaa ) 爲後出的「過去現在因果經 」 (the sotra on the 
OSS and Effect in the Past and Fresno , 其中譯本所說故事略有不同，但就我所論證的 
観點而言，主要問題實際上亦無二致。馬鳴菩薩的「佛本行集經 J ( Buddhacarita ) ，是一部頗富 
詩味的集經。 r 普曜經 J (亦譯「神通遊戲經 J 或 r 方廣大莊嚴經 J —— the Lalita-vistas ) ， 
M 於大乘經典。我在這篇文章中想要採用的材料，主要出自大衡滋 (Rhys Davids ) 所譯的 r 佛陀 
對話錄 J C The Dialogues of the Buddha )，大衞滋夫人 ( Mrs . Rhys Davids ) 所譯的 
『同源語錄 J (Thewindred sayings ) ，希拉卡拉 ( silacara 〕 舆「牛曼」 ( Neumann ) 所譯 
的「中部集經 J ，中文本的 r 阿含經 J ( Agamas ) 等等。 

❸說有過去諸佛這種観念，正如我們在此可能注意到的一樣，似乎源於初期佛敎史中，而它的進一步發 
展，加上「本生譚」的觀念，最後終於形成菩薩的構想，這是大乘佛敎的若干特色之一。過去六佛， 
到了後來的 r 佛種姓經 J ( The Buddha-vams ) 和 r 般若波羅密多經 J (prajs-para 日 S 
scltra ) 中，增加而成二十三或 1 一十四佛，甚至到了『神通遊戲經』或『方廣大莊嚴經』中，竟增加 
而至四十二佛。此種曾有前輩或先驅的觀念，在古代民族中一向很普遍。在中國，孔子宣稱他的學說 
傳自堯舜，老子傳自黃帝。在印度，與佛敎有許多相似之處(不僅在敎義上，在敎主的人格上亦然) 
的耆那敎 (Jainism) ，則說有二十三位前輩，不用說，與佛敎的前驅，多多少少有些相關性。 
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IT 這個世 界愠® 重重； 人們 出生"衰老，死亡，一波纔平"一波又起"而尤甚於此的是，不知 
如何避開此種痛苦，甚至避開老死。啊，什麽時候才能知道如何避開這種痛苦，避開這種老死 
呢？」這位菩薩如此想了之後推知：老死來於出生，出生來於變化，變化來於執取，執取來於貪 
欲，如此等等，直至想到名色與意識互爲條件©。接着，他又倒轉反推，從有這整個罪惡之身開 
始，直到此身終於完全消滅，而當這位菩薩想到這裏時，忽然得了法眼 ( cakkhu ) ❹， 澈見了 
從未之聞的東西，於是有了知識，有了道理，有了智慧，有了光明。 ( Bodhisattassa pubbe 
ananussutsu dhammesu cakkhum udapJBIdi,Blsnam udappldi , natsliia udapwdi , v£;a 
udapadi , aloka udappldi .) 

於是，他大聲宣佈： r 我已徹悟此法了，甚深，難知，難解，清淨，無上，非僅辯解所得而 


© 認爲佛陀對於「因果」、「因緣 J 、 「緣生」或「緣起」 (The paticcalsamuppada 或 pratitya- 
samuptpada 的多種異譯)有一個非常明白而又確定的設計，是一種頗爲可疑的想法。就以此處所 
引的 「 大本緣經 J 而言，他並未超過「識」 ( viMana ) 這個項目，但以其如今公認的形式而言， 
這個鏈環則從「無明」 (avijia) 開始 •然 雖如此，但我們總沒有理由認爲這「+二因果鍵環 J 是最 
早、最有權威的 r 緣起」之說。此經在許多方面顯示有後期輯錄的迹象。我在這裏所想探討的論點， 
主要在於佛陀以緣起論解釋生命實相所作的理知努力。佛陀親無明爲生死的本源，故而也是在世的苦 
因，已是佛敎史中一個不爭的事實 ® 

©Cakkhu 的直譯意思是「眼」，常跟「智」 (paMa )、 「佛」 (buddha) 或「普」 (samanta ) 
等字合用，藉以指稱一種超於通常相對知識的功能"正如別處常見的一樣，「見」 (passato) 之一 
字，在大小乘經典中，均皆受到大大的重視，特別是此處所說的「隻眼」，直接透視心靈從未想到的 
事物之中，尤其顯然。這是頗有意義，値得注意的一點。實在說來，超越 r 四聖諦」或 r 因果鏈」所 
說的限制，直透主客對立之意識基底的，就是這隻眼睛或般若智眼 cpaasla-cakkhu) 。 
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知，微妙難測，唯有智者能知 ( Dhammo ga 日 bhiro duddaso dusnubodho santo panito 
atakkSvacaro nipuno pandito vedaniyo . )， 但這是一種專於它所執着的東西，專注於彼，樂 

在其中的運行。而以一種專於它所執着的東西，專注於彼，樂在其中的運行而言，這是一種難知 
難解的事情，這也就是說，這事要受它的限制，故而凡事莫不由緣而生。這也是一種難知難解的 
事情：靜止所有一切的生命活動，委棄所有一切的輪廻基礎，摧毀渴慾，死掉煩惱，安靜心靈， 
涅槃寂滅。」 

接着，佛陀說了一個偈子，表示他不太願意去對一般世人講述佛法——由他自己親自證得的 
佛法，在沒有任何傳統敎示的情況之下，猶如面面相覷一般清楚地見得的佛法： 

我從無數僧祇劫，苦修正行勤不懈， 

今始獲此難得法，何爲姪怒癡衆說？ 

此理甚深而微妙，與世相反實難解！ © 

煩惱奴隸不得見，無明癡暗爲障蓋 。 © 

❺此處以及下引一偈中所說的「眞理」，代表「佛法 J 或「法 J (Dharma 〕 。 

© 除此之外，尙有另一個偈子，亦被認爲是佛陀在大悟時所說 •，這 個偈子便是所謂的「勝利之歌」 (the 
Hymn of victsy) ，引於拙著 r 禪宗與開悟之說 J (Zen Buddhism and the Doctrine of 
Enlightenment) 。此歌不見於大乘經典中。「神通遊戲經 J 只有下引數語： 

Clilnna vartmopasanturajplh sushkpltfllsravwnapHsaErsravMsti; 
chisne vartmani vart«lt«lduhkhasyaisho*nta ucyate. 
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依照這則由『尼柯耶集經 J 編者傳下、並得其他有關佛陀開悟的文典加以證實的報導看來， 
可見當時掠過佛陀心頭的，必然是一種極不尋常的經驗，非一般日常意識所得而曉了，乃至非聰 
明、博學而又思慮週密的人所可得而知之。因此之故，他有意入於涅槃而不傳法，這是非常自然 
的事情，但當大梵天王對他說了如下的一個偈子之後，他便放棄了這個想法： 

譬人立足在幢巖，眺望山下無所礙。 

智慧之尊亦復然，昇此眞理之高臺。 

見一切者請俯視，生老所迫實可哀！ 

勝利英雄請起來！朝聖之主已償債！ 

天人之師遊諸國，誨我眞道必有解。 

毫無疑問的是，使得這位菩薩成爲佛陀，成正等覺，成爲世尊，成爲法王，成爲如來，成爲 
知一切者，成爲勝利者的，就是這種精神體驗。對於此點，而今所有的一切小乘和大乘典籍，悉 
皆同意。 

這裏發生了一個極有意義的問題：在這種經驗中，使佛陀得以征服無明 ( avijw-or avidya ) 
而得解除汚染或「漏 」 (Sava or as'ava ) 的束縛的，究係什麽呢？他以前從未得入的那種見 
地，究係什麽呢？是他的因「愛 」 (tanha or trishna ) 與「取 」 (upsgrna ) 而受無窮之苦的 
理論麽？是他追溯苦源在於無明的這種因緣之說麽？ 

顯而易見的是，他的這種理知的活動並不是開悟的動因。「不爲純然的邏輯所轉」——「不 




可思議 J ( atakkavacara )， 是巴利文與梵文佛典中經常碰到的 一 個語句。佛陀在此處所得的那 
種滿足，誠然甚深難解，實非純粹的邏輯所可得而測之。以知解的方式解答問題，就其能够消除 
障礙而言，自然令人相當滿意，但比之深入吾人靈魂生活的深處而言，則仍然不够澈底。所有一 
切的學者皆非聖者，而所有一切的聖者亦都不是學者。佛陀以知識的方式觀察緣起法則^&0'03- 
Sa3uppada ) ， 不論多麽完善透徹，總是不能使他確信他已征服了無明、痛苦、生死，以及汚染 
或「漏」。追溯事物的根源或其因果的連環，是一囘事情，而使之晏息不起，使之服膺實際的生 
活，則完全是另一囘事情。前者只是理知的活動，而後者則是意志的運作 —— 而意志才是其人。 
佛陀不只是發現「因緣觀」的因果之鏈而已，同時還抓住此鏈的本身，將它完全扯斷，以使它不 
再束縛他，奴役他。 

他的見地達到了本身生命的源底，見到了它底本來面目，故而，此「見」猶如以自己的眼睛 
見自己的手掌 —— 旣無思雜、推演、批判、比較存在其間，更無逐步前進或倒退的活動可做—— 
此物被見而這便是它的結果——其間沒有任何談說、論證、或者解釋的餘地。此 r 見」乃是一 
種圓滿自足的東西 —— 它旣不將人引向內在的什麼，亦不將人引向外在的事物，更不使人想入非 
非。而使得佛陀感到完全滿足的地方，就是這種圓滿，就是這種決定，因爲此時他已明白：此鏈 
已經折斷，因此他已成了一個獲得解脫的自由人。由此可見，佛陀所得的這種開悟經驗，不可用 
理知的辦法推演而得，因爲理知的辦法總是隔着一層，總是可望而不可及，無法使人得到完成與 
滿足之感。 

佛陀對於人生所得的痛苦經驗，心理上極其强烈而又眞實，乃至有痛徹骨髓的感受，故而在 
開悟時所經驗到的那種情感反應，與這種强烈的感受頗爲相當。是以，尤其顯然的是，對於這種 


歷史發展 


112 




生命的事實，他當然不能僅以理知的瞥視或槪觀爲滿足、爲止境。對於在他心頭起伏不息的汹湧 
波濤，若要求得一種風平浪靜的境界，他就不得求助於更爲深切，更爲緊要，與他底最內生命相 
關的東西。因爲，不論怎麽說"理知或知解這種活動不外總是一種觀者或看客，因此，當它去做 
某種工作時，它便作爲一種僱傭，不是把事情做得更好，就是做得更糟。單靠它，不能求得名爲 

開悟的意境。絕對自由之感- saham hi araha loke,aham sattha anuttar 0 , 之感，無法單 

憑一種知識優越的意識得而致之。佛陀的心中必然曾有一種極爲根本的意識 —— 只有在最深的精 
神體驗中才會出現的意識。 

爲了描述這種精神經驗，佛學作家竭盡了一切與理解相關的語言知識，包括邏輯的知識與非 
邏輯的知識。「知明 J ( vijjO 、「理知 J (wajanana ) 、「推理 」 (gna ) 、「智慧 J 
( paMa ) 、「現觀」 ( abhisameta 〕 、「正覺」 ( abhisambuddha ) 、「感受」 ( saHanam ) ， 
以及「見地 J ( dassana ) ©，是他們所用的一部份術語。實在說來，如果我們自囿於理知的 
話，不論那是多麼深切、多麽微妙、多麽高超、多麼富於啓示的理知活動，都將無法見到事物的 
眞意。這就是甚至連被若干人士視爲實證論者、唯理論者，乃至不可知論者的原始佛徒何以亦不 

❼ f 摩訶解分經 j cthegahavyutpatti, CXLII) ，開出如下十三個術語，用以指稱體會的作用， 
含意上多多少少有些明白的層次 ：buddhi ( 智 )， mati { 慧 )， gati ( 解悟 )，matam ( 分別 )， 
drishtam ( 見 )， abhisamitSvi ( 現観 )， samyagasbodha ( 實解 )， supratividdba (深 
解 〕， abhilakshita ( 顯明知識 ) ， ge'imgata ( 通曉 )， avabodha ( 覺悟 )， pratyabhijala 
( 認 ) ， m 及 inire ( 識)。 


113 


悟與迷 




得不以某種辦法對付某些非相對知識所可說明的事情，不得不以某種手段對付某些非吾人經驗自 
我所可曉了的事情的原因。 

大乘佛敎在『神通遊戯經』 ( theralita-vistara ) 「現等覺品 J ( Acrhisambodhana ) 
中所述的開悟經驗，比之使得菩薩成爲佛陀的那種心理活動或智慧，要明白得多。因爲，佛陀證 
入無上正等正覺，係由「一念觀察相應般若」 ( ekacittekshana - samyukta - prajfia ) 而得。這 
種般若是什麽呢？比之追求相對知識所得的認識，它是一種更高層次的理解。它是一種理智與精 
神兼而有之的能力，心靈透過它的作用而得突破知識的桎梏。後者，就其認知主客的存在而言， 
總是不出一 一元論的範圍，但在以 r 一念相應」發揮作用的般若之中，就沒有能知與所知之分了， 
因爲，所有這些，皆在「一念」 ( ekacitta ) 當中得到「觀察 J ( ikshana ) 。而開悟就是由此 
而得的結果。大乘學者如此指陳般若的功用，無異向前跨進了 一大步 ，使得「正覺」 ( slbodhi 〕 
的性質顯得更加明白了•，此蓋由於，心靈一旦逆轉了通常的作用歷程，不再使它自己向外分化而 
返囘它那本來是一的內在住處時，它便開始體現「一念觀察 J 的境界，而「無明 J 與「欲漏 J 卽 
無法得逞了。 

因此，吾人可見的這種悟境，乃是一種沒有所謂「分別 」 (parikalpana orvikSLpa ) 存於 
其間的絕對心境，故而，需要極大的心力才能體會這種「一念」普觀一切的境界。實際說來，吾 
人之邏輯的以及實用的意識，實在太順從分析和觀念作用了；這也就是說，我們爲了便於瞭解而 
將實相切成許多元素•，但當我們將這些元素凑在一起以使它們成爲原來的整體時，我們就會因爲 
這些元素顯得過於顯著而難以 r 一念」觀察那個整體了。而我們只有在達到 「一念 」之心時才能 
證入開悟的境地，而這需要極大的努力，才能超越吾人之相對的經驗意識，因爲，這種意識的特 
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性就在攀附萬法的多種多樣性而不緣於萬法的統一合一性。由此可知，隱藏於這種開悟經驗背後 
的一個最最重要的事實就是：佛陀盡了最大的力量解決無明的問題"才以他的最大意志力爲這個 
奮鬪求得一個成功的結果。 

我們在『迦泰奥義書』 (theKatha-upanishad) 讀到•’「正如落在山頂上的雨水向四面滾滾 
而下一樣，一個在同中求異的人則向四處追蹤而去。瞿曇，正如淨水傾入淨水仍是淨水一樣，一 
個能知的思惟者的自我亦然。」如此將淨水傾入淨水，就是我們這裏所說的「一念等観於萬法」， 
可將一切異同融入能知 ( jMnin) 與所知 ( joleya) 絕對合一的境地之中而突破完全糾纏不淸的 
邏輯之網。但是，在吾人二元性的實際生活中，情形正好相反，可說是一種顚倒 ，一種 逆轉。 

德國的偉大神秘學家艾卡特 (Meister Eckhart) ，是一位能像佛敎徒一樣「一念」觀物的 
人，他如此表達他的觀點說 idas Auge darin ictrGatt sehe, ist dasselbe>uge, darin 
Gosmich siehrMein Au crq e und GottesAU olQ e ist eiaAUTOe und ein Gesicht und ein 
Erkennen und e5-eLiebe.= © 這種倒轉的觀念，包默 (Jacob Boehme) 在他所作的用以認識 
上帝的「轉目」 (umgewandtes Auge) 之喩中，說得尤爲清楚。 

由此可見，開悟必然包含理知與意志兩者•，它是一種生於意志的直覺或直觀作用。這個意志 
要如實知它自己的本來樣子 (yatgrbhBtam dassana ) ， 擺脫它所有的一切認識上的限制。佛陀 
達到這個目標，是在他從老死到無明、復從無明到老死，反覆推求十二因緣之後獲得一個新的見 
地之時。佛陀所以不得不在一個地方反覆兜圈子，是因爲當時他已進入了此路不通的知識死巷。 

❾見費佛 (Franz Pfeiffer) 本第三一二頁，馬丹仙 (sartensen) 本第二十九頁。 
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他 r 知非便捨」，並沒有像原來所想的一樣，因了他自己的哲學薰陶而繼續推求下去。 

實際說來，他眞不知道該如何跳出這種無盡的觀念輪轉；一邊是生，是老死，另一邊則是無 
明。這些客觀的事實不但無法否定，而且拂之不去，而無明却阻住了他的認識上的能力，使他不 
能繼續向前或向內推進®他被困在這兩邊之中，不知如何才能找到出路；他先向這邊走，然後又 
向那邊走，走來走去，結果總是一樣 —— 徒勞心力，毫無利益。但他有一種百折不撓的意志•，他 
要以他的最大意志努力透入此事的眞相之中•，他敲了又敲，叩了又叩，直到無明之門忽然敞開， 
使他見到了他的知識之眼從未見到的新境界。因此之故，他在開悟之後前往波羅奈的途中得以向 
偶然碰到的裸形外道優婆迦 ( upaka ) 解釋說： 

一切皆降伏，我已成全知。 

遠離諸塵垢，一切無不捨。 

凡此皆自學，我稱誰爲師？ 

我今得知者，我知無一人： 

可與我堪比：天上與人間， 

我知無一人，堪與我倫比。 

我已證解脫，眞實不誑欺。 

世間無上師，今日我已成， 
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我證無上覺，常寂我安住。 © 

每當我們談到覺悟或開悟的時候，我們總會不知不覺想到它底認識論的一面，而忽視它背後 
那種强大的意志之力——實際上構成個體整個生命的那種力量。尤其是在佛敎的裏面，在實現佛 
敎生活的理想當中，這種知性往往太搶鏡頭，也許是超過了應有的程度 ■，學 者們往往受到誘惑， 
以致往往忘了，意志在解決究極問題方面，乃是一個不可或缺的因素，乃至使他們的注意力過於 
傾向緣起或眞理的一面，將它視爲佛陀的究極敎說。關於此點，他們不但犯了可悲的錯誤；就是 
把佛敎看成一種倫理的敎化，說它祗不過是一種沒有靈魂、沒有上帝，故而也沒有永生希望的道 
德規範的體系，也沒有看對。然而，說到無明，因果"以及道德行爲的觀念，眞正的佛敎却有一 
個遠爲深切的基礎，植根於人類的靈魂生命之中。「無明」並不就是認識上的無知，而是指精神 

© 此段文字爲希拉卡拉所譯，其巴利文原文如下： 

Sabb 灿 bhibh p sabbavidu*IIam asm- 
Sabt>esu dliammesu anQJJ-itto, 
sab^amjallo tanh-a^lchaye vimutto. 

Sayam uddiseyyam. 

Na me 妒 cariyo atthi, gg&go 日 angy-'-jp--- 
sadeva^asmimiokasmim n-uhi me patipu 0500 - 0 . 

Aham hi arah§loke, aham satts anuttaro, 

Ek-mhi sammasambuddho, sitibhQt°-sm r 'nibbut? 

Digha-^ikEyaJ XXVI. 
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境界的昏暗。假如「無明」祇是認識上的無知的話，那麽，將它掃除，也就不會或不能獲得開 
悟、解除束縛和染汚，或如某些巴利佛典學者所說的一樣，解除毒物了。佛陀的見地透入了他那 
現爲意志的生命深處，並知道這就是 r 如實知見 J ,他才超越他自己而成爲一位至高無上的佛陀 
或覺者。「阿耨多羅三藐三菩提」或「無上正等正覺 J ( Anuttara - saayak - sibodhi ) 一 
詞，就是這樣被用以指稱他所證得的這種卓絕的精神認識或佛果。 

因此，與 r 開悟」相對的 r 無明」，在這裏有一個比人們一直指稱的意思遠爲深刻的意義。 
「無明」並不祇是不知或不曉一種學理、一種體制或一種法則，而是不能直接體悟以意志表現的 
究極生命事實。就「無明」而言，知與行是分開的，而能知與所知也是分開的•，就 r 無明」而 
言，外境與自我截然有別；這也就是說，這裏面總有兩個要件互相對立着。但這是認識的根本條 
件，這話的意思是說，只要有認識的事情發生，便有 r 無明」攀緣這個行爲的本身。未知總是藏 
在已知的後面，因此，我們這才難以看清這個未知的知者，而他確是每一個認識行爲所必不可少 
的伴侣。但我們要知道這偁未知的知者，我們不能就這樣讓他未知下去，不能不實實在在地看清 
他的眞面就這樣放過他；這也就是說，我們必須將無明加以照明或使之開明。這裏面含有一個大 
大的矛盾 —— 至少從認識論上看來，確是如此。但是，除非我們超越了這種情況，否則的話，我 
們的心靈便無法安寧，我們的生活便難以忍受。 

佛陀在尋求他所謂的 「造 屋者 」 (gahakala ) 時，總是受到「無明」的誘惑，而這個「無 
明」便是已知背後的未知的知者。在尙未超越能知與所知的二元論之前，他一直無法永久抓住這 
個戴黑面具的傢伙。這種超越並不是一種認識的行爲，而是一種自悟自證的自我體現，因爲它不 
是一種邏輯推理所可企及的精神覺悟，所以也就沒有無明與之相伴。知者在他自己裏而對他自己 


歷史發展 


118 




所得的這種認識，乃是無法超越本身限制的任何知識作用所可得到的知識。我們只有使「無明 J 
超越其本身的原則，才能使它就範。這是一種意志的行動。「無明」的本身旣非邪惡，亦非邪惡 
的本源，但當我們不明 r 無明」，不明它在吾人生活中的意義時，那才會有一連串沒有了期的邪 
惡產生出來。被視爲邪惡根源的「渴愛」，唯有在我們對 r 無明」的根本意義有了深切的認識之 
後，才能加以克服。 

二 

因此之故，當這些佛敎學者企圖從時間的觀點說明「十二因緣」❿的理論依據，而將 r 無 
明」列入過去的時候，他們便顯露一種純然的無知。照他們說，這個「因緣觀」的頭兩個因素屬 
於過去，其下的八個屬於現在，而最後的兩個則屬於未來。一系列因緣由之而起的 r 無明」，跟 
「開悟」一樣，屬於意志而非時間的範圍。時間的觀念一旦混了進來，原是以否定的方式消除無 
明的開悟，便完全失去它那最後決定的性質，而我們也就開始到處尋求某個超越它的東西了。如 
此 一 來，我們的束縛就變得更緊而 r 欲漏」就成了我們的不變狀態了。那樣的話，就沒有一位神 
明會以 r 出於智慧之湖而不爲情慾所汚的蓮花，驅除虛妄黑暗的太陽，消除生有熱惱的月光」 © 

© 這 條鏈子的原來次序如下 ：一 、無明 (aviija,avidya) ；二、 行 (sankhara, sa 日 skK ' a )： 三、 
識 (v3;A»lna, vijalJBIna) 四、名色 (nsulmarclpa) •’ 五、六根 (saltulyatana, sa&yatana) •’ 
六、觸 (phassa, spars') ； 七、受 (vedana) •’ 八、愛 (tanhp'trshna) ； 九、取 (upPJIdana) •’ 
十、有 (bhava) • ，十一、生 (jato ; 以及士一、老死 (jaramaranam ) 。 

o 見 「 佛本行集經 J (the Buddhacarua) 第十四卷。 


119 


恬與迷 




來讚歎大覺世尊了。 

假如開悟像經中所說的一樣可使宇宙發生六種震動的話，那麽，終於被它戰勝的 r 無明」必 
然也有那樣大的力量了 —— 雖然，無明與開悟的價値和美德正好相反。將 r 無明 j 視爲一種知識 
上的名詞，並用含有時間關係的術語加以解說，完全破壞了它在 r 十二因緣」系列中所佔第一個 
位置的根本特性。佛陀對他的同代人以及後代人所發揮的那種超特力量，並不完全出於他那種微 
妙的分析能力——儘管我們不得不承認他有這種能力 —— 而是主要出於他那偉大的精神和深厚的 
人格，而這種偉大的精神和深厚的人格則是出於他那透入創造根底的意志之力。征服無明就是這 
種力量的展示，可見這種力量所向無敵，就是魔王及其整個魔軍也無可奈何，旣無法歷服，亦無 
法誘惑。不能看清「無明」在因緣觀或緣起論體系中的眞意，則誤解開悟的根本特性乃至誤解佛 
敎，自然就成了無可避免的結果了。 

起初(實在說來，並沒有眞正的開始，而且也沒有什麽精神上的意義——除了用於吾人之有 
限生活之中之外)，意志要認識它自己，而意識於焉覺醒，而隨着意識的覺醒，意志亦分裂爲二 
了。這個原本是 I 且圓滿自足的意志，這就同時成了演員與觀衆兩者了。矛盾不可避免了•，因爲 
這個演員現在旣然有了覺醒的慾望，就要擺脫他以前不得不受的限制了。從某一方面來說，他已 
有了看的能力，但從另一方面來說，却有某種東西，不是作爲觀衆的他所可得而目覩。在理知的 
行迹中，無明追隨着不可避免的命運，如影隨形，不可分離。然而，這個作爲演員的意志，却想 
返囘他自己的原來住處 —— 那尙未形成二元，故而仍然安詳的住處。但這種思家的渴望，不經一 
番長久而又艱辛的歷煉，是不會如願以償的。因爲，一件東西一且分而爲二之後，除非經過一番 
澈底的奮鬪，是不會恢復原有的那種合一狀態的。但這種復原並不祇是返囘而已，原有的內容3 
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因此種分裂、奮閬、以及復原而變得豐富起來了。 

意志起初發生分裂時，意識對它的奇異及其解決生活疑難的卓效十分沉迷，以致忘記了它自 
己的任務 —— 使得意志開悟。這個意識不但不將它的啓示之光轉向它自己的內部 —— 這也就是 
說，它不但不將它的啓示之光轉向它從而獲得存在原理的意志 —— 却爲客觀的現實與觀念世界忙 
個不休•，而當它嘗試返觀它自己時，便見到一個絕對統一的世界，在這個世界中，它所想知道的 
客體就是主體的本身。眼不能見它自己，刀不能砍它自己。無明的昏暗之所以不能驅除，就因爲 
無明的昏暗就是無明自己。到了此時，意志就只好來一次英雄式的奮鬪，藉以使它自己開悟，使 
它自己得救*'而不摧毁已曾覺醒的意識，甚至找出深蔵意志底部的本源。我們可從佛陀身上看出 
此點：他完成了這種英雄式的奮_，因而大悟成佛•'成了大覺世尊而不再只是原來的瞿曇。意志 
的裏面確是有着不只是意欲的東西，其中還有思惟和悟見。意志卽以此種悟見澈見它自己，並 
以此獲得自由而成爲它自己的主宰。這就是此語的根本意義所指的認知，而佛敎的贖救卽在其 
中。 

意志只要繼續被它自己的產品或其本身的影像、亦卽由它而起的意識所蒙混，無明便繼續當 
道，因爲，能知的意識總是自別於所知的外境。但這種欺蒙不會持久，因爲意志總是希望得到開 
悟，獲得自由，做它自己的主人。無明總是假定它的外面有個未知的東西。這個未知的外物通常 
被稱爲自我或靈魂，實際上，這個自我或靈魂只是處於無明狀態之中的意志本身。因此，佛陀一 
旦開悟之後，立卽明白，其間根本沒有一個未知而又不可知的實質的自我或靈魂可得。開悟不但 
驅散了無明，連從自我黑洞中招來的那些魅影也踉着消失了。從一般的觀點來看，無明與理知相 
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對，但從佛敎的觀點來說，它又跟開悟相反，它就是自我，而這却是佛陀所特別加以否定的。關 
於此點，我們只要知道佛陀的敎說係以去迷開悟爲重心，也就不會感到奇怪了。 

只知佛敎有無我之說而不探求開悟眞意的人，不能完全領略佛陀的眞正福音。佛陀若祇是從 
心理學的觀點將自我分解爲各種組成因素、結果發現自我沒有實體或自體可得而否定有我的話， 
那他也許可因他的分析能力逋勝他的同代而被稱爲偉大的科學家，但作爲一位精神領袖而言，他 
的影響就不會如此深廣、如此久遠了。他的無我之敎不僅可用現代科學予以建立，同時也是出於 
他的內證經驗的一個結果。我們如能從這種內在的意義去理解無明的本意，消除無明的結果，自 
然就會否定有一個作爲吾人一切生命活動依據的自我實體了。開悟是一種積極肯定的觀念，一般 
心靈很難體會它的眞意。不過，我們一旦明白了它在一般佛敎體系中的意義爲何，並集中精神求 
得體悟的話，其餘的一切，例如自我，我執，無明，束縛，染汚或慾漏等等觀念，也就不言自明 
了。道德行爲(戒)，靜坐安心(定)，以及高等理解(慧) —— 所有這些，都是爲了實現佛敎 
的理想目標，亦卽開悟而設。佛陀之所以不惲其煩地一再講述因果之理，一再對他的弟子說何以 
有因必有果，以及何以因消果亦消的原因，並不只是爲了要使他們熟知一種形式邏輯，而是要譲 
他們明白開悟與整個人類幸福、精神自由和寧靜之間究有怎樣的因果關係。 

如果我們將無明當作邏輯上的無知加以理解，那麽，卽使將它驅除，也無法獲得精神上的自 
由了 —— 而這"卽使是初期的佛敎典籍也是經常强調的。且看『尼柯耶集經 J 中阿羅漢怎樣宣佈 
精神上的獨立吧： r 已得法眼，此心解脫，不可動搖，所作已辦，不受後有。」©這是一種頗爲 
有力的陳述，顯示了一個人掌握了生命的中心事實，是多麽的熱切和自信。實在說來，這節話確 
已擧示了羅漢果的特色之一，如果來一個比較充分的描述，便成如下的說明：「對他而言，如是 
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知，如是見 © ，此心已經遠離慾漏，已經遠離有漏，已經遠離無明漏。如此解脫矣，得解脫智， 
自知生死己破，高等的生命已經完成，所作已辦，不受後有。」©本質上，羅漢就是佛陀，甚至 
就是如來，因爲•'在初期佛敎史中，這些名詞之間的分別似乎並不怎麼截然。因此，廣泛地說， 
可用同樣的術語描述他們。 

佛陀與他的弟子談到流行當時的種種論說時，說了如下一段與如來所知之事有關的話： 

唯有如來，知此見處。如是持，如是執，亦知報應。如所知，又復過是。雖知不著，以 

不著故，則得寂滅。知受集滅，味過出要。以平等觀無餘解脫。故名如來，是爲餘甚深微 

© 此節巴利原文是： Mwnafica^ana me dassanam uda ^ iidi alcu^ ^ a me ceto-vimutti ayam 
antima j wl ti natthi d^'niljunabbhavoo 

® 「如是知，如是見 J (evam-nato evam passato ) ，是大小乘佛典中常用的套語之一。且不論 
它的編者們是否像我們如今在認識論中所作的一樣明白「知 J 與「見」之間的差別，但這種並列是頗 
有意義的。他們必然曾經意識到，單用「知」之一字描述開悟時所得的那種知識，不但效用不著，而 
且亦嫌不足。 r 見」或 r 面面相覷」一詞用在此處，目的在於指呈此種認識的極其直接，明白而又確 
實的性質。正如曾在別處述及的一樣，佛敎在這種認識的層次方面，所用術語特別豐富。 

@ 此處所引 一 節文字的巴利文原文如下： Tass evain j BI nato evam passato k B, 日 "av'L cittam 
vimuccati bhav^'sav 灿 pi cittam vi 曰 uccati avijjasavapi oittam vimuccati, vi 曰 uttas— 
mim vimutta 日 it iiimam lloti.Kllina j B, ti vusitam brahmacariyam katam Icaraniyam 
napiaram itlhatt B, y 如 ti paj p, n M, t- 
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妙，大法光明，使賢聖弟子，眞實平等，讚歎如來 ® 復 有餘甚深微妙，大法光明，使賢聖弟 

子，眞實平等，讚歎如來。 © 

使得如來受到讚歎的這些優點，顯然不是出於他的思惟與分析推理。他的理知見地跟他的任 
何同代人 一 樣敏銳而又深切，但他不僅賦有一種更高的能力 —— 意志力 —— 而且使它作了充分的 
發揮，這才使他有了這些屬於如來整個生命的一切德性。因此之故，他對擾動當時哲人的那些形 
而上學問題，自然也就沒有理會的必要了•，他一旦獲得精神上的解脫與清淨之後，這些問題就在 
他心中得到了完全而又有系統的解決，而不只是局部或片斷的解答而已——假如它們被人當作哲 
學的問題訴諸佛陀的認識的話。『摩訶離經 』 (the Mahali Sutta ) 應從此種見地加以讀誦。 
有些學者感到奇怪：兩個完全互不相關的観念爲什麽要放在同1部經中一併討論呢？這只有顯示 
他們對於精神問題缺乏學術上的認識，此蓋由於他們未能注意到開悟在佛敎信仰體系中的眞正意 
趣。若要明白此點，須有直透生命中心的想像直覺才行，因此，只是文字上和哲理上的才能，往 
往不足以揭開它的內在秘密。 

『摩訶離經』是『長部集經 』 (the Digha - zikaya ) 中的一部巴利文經典，在這部經中， 
摩訶離以佛弟子的修行目的請問佛陀，而下面便是佛陀答話中的大意：佛敎徒非爲求得天眼或天 
耳等等神通而修禪定❿。他們有較此更高更好的事情要做，其中之一是斷除三縛 (the Hhree 
wonds ) ，達到某種心境，乃至在個人的精神生活中洞見更爲殊勝的事物。行者一旦得到此種見 

® 見大衡滋所_「梵動經 J (The Bshmaiila sutta) 第四十三頁。 
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地之後，其心卽形澄明，郎可解除無明的染汚，而得解脫之智。摩訶離，你所問的有關身心一致 
的問題，都是一些閒聊的話題；因爲，你一旦獲得了最高的見地，看清了事物的本來面目——這 
也就是說，你一旦遠離了束縛，汚染，以及諸漏之後，如今使你煩惱的這些問題，就完全失去它 
們的價値，而不再像你這樣拿來問人了。因此，我不必答覆你這些問題。 

佛陀與摩訶離所作的這節對話，明白地擧示了開悟與靈魂之間的關係。因此我們不必奇怪： 
佛陀爲何不明明白白去解答這個縈人腦際的問題，却顧左右而言他，去談一些與這個問題顯然沒 
有關係的事情。此係我們必須嘗試窺探「無明」眞意的例子之一。 


© 用自我集中而得的能力行使奇跡的觀念，在印度似乎一直頗爲流行，甚至在她剛有文明之初卽已普 
遍，而佛陀亦曾應弟子之請展示他的神通能力。實在說來，他的傳記作者們後來竟將他寫成了，一位經 
常行使奇跡的人——至少，就一般的邏輯和科學標準加以衡量而言。但從講「如來說諸相具足，卽非 
諸相具足，是名諸相具足」 (yaishwbhaTOavan la t > r * shanasaml>at tatll pl gatena bh Ml shitl alalc- 
shanasampad eshpltathagatsa bhMIshha; tsocyate lakshanasmpad ui) 的「般若」觀 
點來看，行使神通奇跡這種觀念，在精神上頗有新意。依『堅固經』 (the Kevaddha sutta) 說， 
佛陀所知所行的神通約有三種：「 一 曰『神足』，二曰『觀察他心』，三曰『敎戒 J 」。得「神足 
通」的人，可以行使在邏輯上和物理上皆不可能的奇跡：「能以一身變成無數，以無數身還合爲一 
身；能以可 見變爲 不可見 .，若 遠若近，山河石壁，自在無礙，猶如行空；於虛空中結跏趺坐，猶如飛 
鳥 •，出 入大地，猶如在水.，若行水上，猶如履地。身出煙燄，如大火聚•’手捫日月 * 立至梵天。」對 
於這些 ，我們 應從字面上還是從理知上加以理解呢？能不能從『般若經 j 的唯心論加以解釋呢？爲什 
麽呢？ Taccittam yacittam acittam. ( 「因是非念，是故名念 ® 」〕 
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然雖如此，但佛陀對於某些形而上學的問題之所以置而不答或置而不論(不記)的原因之 
1，是出於一個事實••佛敎是一種實用的精神訓練，而不是一種形而上學的學術討論。不用說， 
佛陀自然有他自己的認識論，但就佛敎生活的主要目標在於求得可使精神解脫的開悟而言，這種 
認識論就屬次要的事情了。開悟可以征服埋於生死根本之中並設置各種理智與實際束縛的無明。 
而征服無明這種事情，只有運用個人的意志之力，才能達到目的•，所有其他的一切辦法，特別是 
純然的理智手段，悉皆沒有效果。因此，佛陀的結語是：這些問題 © r 此不與義合，不與法合。 
非梵行，非無欲，非無爲，非寂滅，非止息，非正覺，非沙門，非泥洹。是故不記(不表示意 
見)。」另一方面，佛陀要解釋的却是： r 苦諦，苦集，苦滅，苦出要締。」因爲，所有這一切 
都是實際的問題，凡是眞正有志實踐解脫大道的人，不但要有充分的理解和體會，而且要積極主 
動地加以掌握才行。 

佛陀對於純然的知識很不滿意，故而特別强調實際見地，要人面對面地親身體驗佛法，這在 
『尼柯耶集經』以及大乘經典中，隨處都可以找到證明。實在說來，這本是佛敎敎學中最最有力 
的一點。有一位婆羅門說他知識三部『吠陀經』，並與他尙未親見的東西打成一片，佛陀嘲諷地 
說： r 那你是說婆羅門人不能指出他們所見的結合之道了，並且你還說無論他們哪一個人，無論 
他們的哪一個門人，乃至他們的七代先輩，都沒有見過梵天。而且你還說，甚至是他們尊重的古 
仙，也沒有假裝知道梵天在哪裏，從哪裏來或到哪裏去了。然而，這些精通三部吠陀的婆羅門却 
若有其事地說，他們可以指出他們仍然未知未見的結合之道……他們猶如一列彼此攀附的盲人， 

©這 些問題：世間有常？世間無常？世界有終？世界無終？(見 r 布吒 i 經 J ) 
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最前面的一個看不見，中間的一個也看不見，最後的一個也看不見。這些精通三部吠陀的婆羅門 
所說的話，只是瞎話而已：第一個看不見，中間的一個看不見，最後的一個也看不見 。 J 

現在，我們可以看得非常清楚了，作爲佛徒生活理想目標的開悟或驅除無明，並不是一種理 
知的行爲，而是運用我們每一個人本有的最最根本的能力改變或再造吾人的整個生命。純然的理 
知裏面總有一些外物參雜其間，故而也就無法完全契入生命之中。假如開悟果眞如經中所說的一 
樣，對我們的精神見地產生如此重大影響的話，那它就不可能只是熟知因果之說而得的結果了。 
開悟是般若智慧的功用，係由要見它自己並安住自己裏面的意志而來。因此之故，佛陀這才强調 
親身經驗的重要性•，因此之故，他才堅持在靜處坐禪，作爲求得這種經驗的手段。因此之故 •■意 
志藉以努力超越它在意識覺醒之時加在自己身上的限制所作的坐禪功夫，絕不只是思惟緣起或因 
果之說的一種行爲，因爲，這種行爲永無止境的兜圈子，以無明開始，還以無明結束。這是佛敎 
裏面最最需要的一點。所有其他的一切形而上學問題，都只有使我們陷入一團糾纏不清的亂麻之 
中。 

由此可知"我們只有運用意志的奮鬪，才能驅除無明，運用形而上學的手段，是沒有用的。 
我們一且驅除了無明，同時也就擺脫了我有實體的觀念束縛，因爲自我就是無明的產物，或者， 
就是無明的依據，以無明爲憑藉，依無明而滋長。自我是理知之光無法透視的黑點，是無明的最 
後伏巢，在那裏沉着地躱避理知之光的照射。這個伏巢一旦打翻，無明便如霜見太陽一般地消失 
不見了。實在說來，無明與自我觀念這兩樣東西本是一樣，原是一個東西。我們往往認爲，無明 
一旦驅除之後，自我便失去了它對我們的依靠，而我們也就沒有了可資依憑的東西，而我們也就 
像脫落的枯葉一樣遭到隨風飄蕩的命運了。但事實並非如此•，因爲，開悟並不只是沒有了無明的 
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一種否定觀念。誠然，無明是開悟的反面，而不是它的正面。但實在說來，開悟是一種肯定因 
此佛陀這才表示：見法者見佛，見佛者見法 •，又 說，若欲見佛，不應以色見，不應以聲求……無 
明當權時，自我便被看作一種積極的觀念，而否定自我便成了一種虛無的觀念。無明支持自我， 
這是非常自然的事情，因爲自我就是無明的老家。但開悟的境界一且實現之後，這整個的情況便 
完全變了面目，而無明所定的秩序也就 〖兀 全倒轉過來了。原是消極的，現在成爲積極的了；原是 
肯定的，現在成爲否定的了。佛敎學者不應忘了這個與開悟俱來的價値觀念的重估。佛敎旣然主 
張以開悟爲佛徒生活的最高事實，自然也就沒有什麽消極悲觀的東西存在其間了。 

四 

正如哲學過於强調抽象理念和邏輯推論的重要而忽視經常與實際的經驗世界保持 連繫一般， 
而佛陀則如我一再反覆陳述的一樣，則冷冷地拒絕附和空疏的理論而犧牲實際的修行。開悟就是 
由此種修行而來的實際成果，而無明的遣除亦非其他任何手段所可辦到。假如我們可以說佛陀曾 
有任何駕御他的整個敎理趨向的思想體系的話，那就是我們可能要稱的極端的經驗主義 (radical 
empiricism ) 了。我所謂的極端的經驗主義，是指他如實地看待人生和世界，而非依照他一己的 
看法去解釋它們。理論家也許會說此話不通，因爲，我們總是會將吾人的主觀投入毎一種感覺活 
動之中，因此，我們所謂的客觀世界，實際上只是吾人固有觀念的一種改變之物而已。從認識論 
上來說，這話也許沒錯，但從精神的觀點看來，一種絕對自由的境地，只有在我們完全不以自我 
中心的念頭解釋人生，並以本來的樣子看待世界，就像鏡子之映花爲花，映月爲月一樣時，始可 
達到。因此，我所謂的佛敎是一種極端的經驗主義，應從精神上而非認識上加以理解。這是「如 
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實」或 r 如是」的眞意——此詞不但頗爲頻繁地用於佛典之中，實際上也是構成佛敎思想的一種 
最最重要的疊唱。 

『長部尼柯耶集經』中的『沙門果經 』 (the samaBlfia-phala Sutta ) ，首先以一種逐漸上 
昇的調子告訴我們什麽是佛徒生活的最高成果，接着以「如實」觀待世界提出結語說： 

其人如此淨心，使其清淨，透明，純良，去除邪惡，柔順，可以行動，堅定，而不可動 
搖了，趨向於除漏之知。彼如實知見： r 此是苦。」如實知見：「此是苦集。」如實知見： 
「此是苦滅。」如實知見：「此是苦出要諦。」如實知見 r 此爲諸漏。」如實知見：「此 
爲漏集。」如實知見： r 此爲漏盡。」如實知見： r 此爲漏出要諦。」如實知、如實見了， 
其心郎自慾漏解脫"卽自有漏解脫，卽自無明漏解脫。如此解脫了，卽得解脫之智 而知： 
r 輪廻已斷，梵行已竟，所作已辦，不受後有」了！ 

我們要怎樣理解此點呢？ r 四聖諦」跟「因緣觀」一樣，也不能產生什麼甚深的意義——假 
如我們以知解的辦法去進叩它的話。因爲，這只不過是重述因緣生法的敎理而已，不論方式多麽 
不同， r 因緣觀」與 r 四聖諦」中所主張的原理總是一樣。後者指出脫離業縛的實際方法，而前 
者則引出它底運用計畫。就其作爲槪念而言，這兩個公式仍然保持它們的本有樣子——這也就是 
說，不足以產生精神上的革命。佛陀制訂「四聖諦」的目的，在於敎人實實在在地用它實現一個 
理想目的。『沙門果經』前面各部分所說的那種精緻的心理訓練，只是爲了達到這個最後的結果 
而作的一種準備而已。如果沒有一個澄明、純淨而又堅定的心靈 ，眞 理就無法得到如實的掌握。 
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機敏銳利的理智也許可以知道眞理並討論有關它的一切，但是若要在生活中如實地予以體現， 
則需有一個訓練有素的心靈才行。 

上面所引各節文字，只有從精神生活的觀點加以觀察，始可明白。佛敎可以說是合乎邏輯法 
則的一種宗敎，但是，我們如果只以邏輯爲足而無更深一層的認識的話，那就難免要曲解它了" 
佛敎的合乎邏輯不但只是它的一個方向，而且只是它的一個不甚重要的方面。我們不妨說，對於 
整個佛敎而言，邏輯只是它的一個附帶項目而已，大凡被它所迷而至本末倒置的人，多半不能通 
達佛敎的眞正要旨。「如實知見 」 (ti yathabhcltam pajansi ) ——我們必須如此；因爲， 
「如實知見」乃是摧毁諸漏而得心靈解脫的知見。佛敎徒如果沒有這種 r 知見」 (洞視或直覺 ： r 
不僅沒有超脫和自由的可能，更是沒有達到梵行而得究竟解脫的希望。所謂 r 如實知見」，並不 
是指以知性理解超出個人經驗以外的事實或眞相，而是知曉實實在在發生於個人內心的事情。如 
果沒有個人經驗支持它的合法性，卽連知識的理解亦不可能。未依印度禪法做過精神訓練的人， 
在如實觀想世界時所達到的心境，很難得到感應。以此而言，只可瞭解佛陀對沙門得果所作的討 
論。 

r 汚染」，或如中國譯經學者所譯的 r 滲漏」，計分三種，有時分爲四種，亦卽 r 慾漏」、 
r 有漏」、 r 無明漏」，以及「見漏」。摧毁所有這一切滲漏的「知見」，究竟是哪種知見呢？ 
經過這一番破壞之後，還會剰下一些什麼呢？預期的答案也許是個澈底的虛無 ，因爲 ，經過這一 
番的破壞之後，除了絕對空無之外，似乎什麽都沒 有了； 尤其是 ，在 我們讀了如下所引的一首偈 
頌 ( 「 尼波多」 —— sutta - nipsa , 第九四九及一 o 九九偈)時，我們也許會理所當然地被誘惑 
着把佛陀的言敎視爲絕對的消極主義： 




勿使有事在前，毋使有物在後， 

若於中間不着，便得安穩自由 。 Q 

然而，從精神的觀點看來，事實却是：一個人只有在消除各種滲漏而自種種執着之中解賦出來之 
後，他的最內生命才能得到淨化而如實地見到它的本身——但並不是與非我對立的自我，而是某 
種超越對立現象且將它們^於自己一身的東西。被消除的是事物的二元論，而不是它們的本一之 
性。因此，所謂的解脫，便是復歸一個人的原來住處。是以，此處所謂的知見，便是澈見衆多之 
中的合一，並視兩種觀念的對立悉皆出自一個更高的原則而非彼此限制.，而這便是絕對自由的立 
足之處。心靈一旦得到了澈底的訓練之後，它便可以看出，眞理在於如實知見事物的本來面目或 
其變化的情形，對於實相旣不能加以肯定亦不能加以否定。結果是，我們便有「如實知見」的知 
見，而後來的大乘學者便以此成立「如如」或 r 眞如」之說。這個受過訓練，通過『尼柯耶經』 
中所述四禪的心靈，更進一步發展而成大乘學者所說的「鏡智 」 (the Adarf - jimnam )， 相當 
於『增支部集經 』 (the Anguttara Niksya ) 中所說的「眞智 J ( the Bhsa-Mna ) 。佛陀 
在談到沙門果時，爲了總結佛敎徒所得的精神成就而做的最後一個比喩，至此已經變得十分明白 
了。這節文字說： 


© 參見 r 法句經』第三八五偈：「無此無彼岸，兩者悉皆無。無畏無繫縛，是謂婆羅門 • 」 
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大王，猶如山塞，中有池塘，其水清澈，澄明；玆有一人，立於岸上，以目注視，當可 
看到蛤蜊，河蚌，砂礫，石子，及以羣魚，優游、晏息其中。其人當知，此池清澈澄明，中 
有給蜊，河蚌，砂礫，石子，及以羣魚，優游、晏息其間。 

佛陀 r 如實」之敎的此種極端經驗主義，在此得到了生動的描述，使我們想到了佛陀在『如 
是語 』 (the Itivuttaka ) 第一 o 九偈中將他自己形容爲岸上看客的例子。若以理知的辦法去理 
解這個比喩，那將是一件毫無意義的事。作者係從他受長期訓練後所得的一種較高思想層次描述 
他的心境。「三昧」或「開悟 J ，就是用於此種經驗的佛學名詞。消滅上述四種渗漏，乃是這種 
經驗的否定面，而這種經驗就是佛陀的清淨心所向的知見。如果只從消滅的活動來看，開悟便是 
消滅和否定的狀態■，但是，當此知見一且澈悟了眞如之後，那便是極爲積極肯定的境地了。這就 
是「不佔不守，名爲涅槃、老死俱盡的無敵寶島 J 的出處(『經集』第一 O 九四偈)。要知此處 
所消所滅的是老死而非生命•，因爲，生命之所以得以初度恢復它的本有自由和創性，就是經由開 
悟而致。 

不過，這個鏡子之喩，也許會給人一個印象：佛敎對於這個世界的態度，只是消極被動，缺 
乏有力的鼓舞。但是這種說法，只有浅露說這話的人對於佛陀本人的人生完全無知，因爲他不知 
道，佛陀爲了促進大家的精神福利，毫無私心地將他那漫長而又安寧的四十九年時光全奉獻了 
上去•，不僅如此，說這話的人還忘了一個事實：佛陀的弟子們不但完成了卓著的佛敎事業 ，並且 
遢積極地從事理知活動，使其發展而成大乘的佛敎。不論此話怎講，指責佛敎的世界觀 ( welt — 
anschauung ) 爲消極被動，縱使除開歷史事實不說，也不能稱之爲對。我們可從求悟的情形看 
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出，所謂消極被動，只是表面現象而已，作爲一個槪括的陳詞而言，說一種事物絕對消極，是不 
可思議的——除非那是一種沒有任何內容的絕對空無的狀態。開悟只要是一種最大精神努力的結 
果，那就是一種積極主動的心靈境界，有一個永無窮盡的希望寶庫隱藏其中，那就一種合一，有 
一個兼容並蓄的世界含於其間。 r 百川喧騰，大海寂默。」❿廣大的悟海中，有和合的寂默。華 
嚴哲人亦將悟境比作無有涯際的海洋，它的沉靜和澄明，旣可反映光明的星球，亦可含有咆哮如 
雷和呑噬一切的巨浪。 

因此之故，佛 陀在！ r 摩訶離經』問道：「一個比丘一旦如是知如是見了，還會提出心身是同 
是別，靈魂與肉體是一是二這樣的問題麽？」由此可見，佛陀的敎導總是以實現開悟的目的爲重 
心，總是以獲得消除滲漏和去除每一種執着的知見爲目標。他避免討論形而上學的問題，並不只 
是因了那是形而上學的問題，而是因了討論那些問題無助於達到佛徒人生的究極目的：淨化精神 
生活，而不是展示認識論的玄妙之處。無明須以吾人的內證功夫加以驅除，而不是以理知的辦法 
去理解 r 因緣觀」或「四聖諦」中所說的因緣生法的原理。 

還有，開悟在於「如實」或「如是」透視事物的本來眞相，消除疑感而不爲理解或理論所 
擾，所有這些，也許可從『如是語』的最後一偈窺見一斑，因爲，佛陀因了他的種種德性而受到 
讚歎。下面所錄，爲其前面三節文字： 


®原文見『尼波多經』 ( suua - nipata ) 第七二 0 偈 •• sanan sr. yami kussobbhw'tunhi ys ' i , 
maprodadhi . 





如實知見全世界，整個世界如實知。 

他已超於全世界，整個世界無倫比。 

於一切中全超越，所有束縛盡解脫。 

已得涅槃無所畏，無上寂靜屬於他。 

諸漏已盡大覺尊，安穩不動無疑惑。 

已將諸業盡摧毁，連根摧毁得開脫。 

五 

r 如實」地觀察事物，可說是開悟的理性或理智面，雖然，這句話的裏面並不含有推理的意 
思；開悟還有另一個方面，不妨在此作爲考索的話題。我指的是它與三昧或禪那之間的關係。如 
前所述，此係體悟的初步，但這也表示了：如此而得的體悟並不止是僅僅親見眞理或「見諦」而 
已。如果開悟只是此見或有知見而已，精神上就不會得到如此的明悟而致煩惱完全消除，而得一 
種絕對自由之感。單是直覺或直觀，無法完全透視生命的本源，使得一切疑惑完全寢息而割斷所 
有一切的繫縛——除非一個人的意識得到澈底的準備，乃致能够完全而又如實地接納「大全」。 
吾人的感官和日常意識實在太容易受到千擾而與眞理的體現背道而馳了。因此，心靈的訓練或修 
心，就成了不可或缺的事情了。 

我們不要忘了：佛陀不但曾在數論派的兩位導師下面受過此種訓練，而且，卽使到了開悟之 
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後，在訓練他的弟子坐禪時，仍然將它作爲一條修行的規則。而他本人也以身作則，只要 一 有閑 
暇，便退坐靜處。當然，這並不只是躭於禪寂，或使這個世界反映於心鏡之中。卽使對他自己， 
乃至到了開悟之後，仍是一種精神訓練。關於這一點，佛陀只是遵行印度其他一切聖者和哲人的 
實踐方法。不過，對他而言，事情並非止此而已•，他在這種訓練中看到了更深一層的意義，那就 
是喚起體悟佛法的最高精神感應。實在說來，如果沒有這種無上的覺醒，不論多麼高超的禪定， 
對於圓成佛徒的生活，悉皆毫無用處。因此，我們在 r 法句經』第三七二偈中讀到 •• r 無慧則無 
定，無定則無慧。定慧兼具者，斯人近涅繫。」禪定與般若智慧之間的這種相互依存，便是佛敎 
不同於當時印度其他敎說的地方。禪定必須生於般若，必須發展而爲如實知見.，因爲，只有禪定 
而無智慧，那便不成爲佛敎了。而這便是佛陀何以不滿他的老師指導的原故•，因爲，借用他自己 
的話說，單是這樣「不能得正見，不能得正覺，不能得涅槃 。 J ( na abhiimsya na sambho - 
grya na nibgrnwya samvattsi .) 住心於空明境界之中雖是一種樂事，但那頗易陷入昏沉，而 
佛陀却無意在白日夢中將他的陽壽睡掉。學者必須有一種正知正見，才能澈見萬事萬物的生命和 
靈魂。對他而言，般若或智慧是他的敎理的 一個根 本部分，必須從禪定之中生長出來，因此，不 
生智慧的禪定，便不是佛敎的禪定了。誠然，船艙須要謄空出來，但枯坐「空室 J 之中而毫無所 
爲，則無異空白和滅亡•，眼睛必須睜開才可看清能使生命解除種種束縛和窒礙的無上眞理 ( pa - 
ramam ariyasa — ——見『中部集經』第一四 o 經)。『法句經』第三七三偈再度唱道： 

比丘入空室，其心得寂靜。 

諦觀於眞理，得受超世樂。 
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是以，習禪的目的在於使心靈成熟，以便體會富於摧毁和解脫之力的正眞之道，又因此道唯 
有覺醒可以了斷一切不幸的無上般若始可實現，因此，佛陀總是時時提醒他的弟子，使他們明 
白般若智慧的重耍.，例如，在他爲他們所作的 一 般訓練計畫中，就有「戒」(德 行 ) 、「定」 
(禪那)、「慧」(般若或直觀之知)三學。不論禪定經驗能够給人什麽超感官的快樂，佛陀總 
是認爲它們距離佛敎生活的究極目標差得還遠•，任何一種這類的快樂都要棄去，以免它們糾纏心 
靈而打斷其覺醒般若智慧的上昇之道。唯有如此覺醒般若之智，心智的解脫或復歸吾人原有的精 
神居處，始可辦到。而佛陀所謂的解脫，是指解除任何種類的攀緣執着 —— 包括感官上(色)和 
知覺(識)上的攀緣執着。他在『中部尼柯耶集經』第一三八經中表示：不要讓你的心受到外 
物的干擾，也不要讓它岔出你自己的意念之外。要遠離執着而心無所畏。這是克服生死之苦的妙 
道。 

不論何處，不論內外，只要有些微的執着存在着，便有一些自利的根株殘留着，而這一些殘 
餘的根株，不用說，一定會產生一種新的業力，將我們牽入永無止境的生死輪廻之中。這種執着 
就是一種着迷，虛妄，或想像。『尼科耶集經』中列有九種此類自欺的虛妄想像，悉皆出於自私 
自利的計慮，故而自然會形成某種執着。這就是所謂 r 我是」、「我是那」、 r 我將是 j 、 r 我 
將不是」、 r 我將有色」、 r 我將無色」、 r 我將有想」、 r 我將無想」、 r 我將非有想非無 
想」等九種不實之想❿。我們必須去除所有這一切傲慢自是的觀念，才能達到佛敎生活的最後目 
標。因爲我們一旦去掉這些之後，便可不再憂慮，不再懷恨，不再勞役，不再被恐懼所制一^而 
這便是息炎，便是涅槃，便是證入實相和法性。吾人心中的般若智慧一旦覺醒，戒律卽行捨棄， 
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禪定郞可丢開，只剩一種開悟的境界，讓心靈在它裏面自在活動。 

在某些習於另一種 「理致 J 的批評家看來，似乎有些難以理解的著名 r 筏喩」 ( kulspa — 
mam 〕®, 乃是佛敎無著之說的一個良好示例。「如技喩者，法尙應捨，何況非法 ！ J (KU1I 
c'pamaavo bhikkhavewjsnantehi hcrwmmw pi vo pahsabba , paweva adhamma !) 這 
種敎理，實是貫穿整個佛敎敎義發展歷程的一個最最根本的主要意旨。被某些人認爲背離原始佛 
敎精神的般若哲學，在擁護此種無着敎說方面，絕不遜於任何其他經典，譬如『金剛經 』 (the 
Vajracchedika ss ' ra ) 中所說，卽是一例。實在說來，所有一切般若經中所說的性空之理 ，無 
非就是此種無着的敎義@。『金剛經』上說 ： =Tasmsd iyam thathwgatena sndhaya vSg 
bgrshi kolopamam dhar 日 aparyplyams.inadbhir dharmSeva ttalprahatavyah prcslgeva 
adharma '. c 「如來常說，汝等比丘知我說法，如筏喩者，法尙應捨，何況非法？ J ) 

這個筏喩的本身約如下述(『中部尼柯耶集經』 第二 十二經)： 


® 這一段引文見於『中部尼柯耶集經 J 中的『分別六界經 J (ohatuvibhangasutlam 〕 ， 原 文是： 
Asmiti bhikkhu ma slalitam etam ; Ayam aham asmiti 3 a 3 l stam etas; whavissan ti 
maBIdlitam etam ; 2:a bhavissan ti maaa'uam etam; IROPibhavissantimasltllita 日 etam; 

Arawi bhavissan ti 3as»itam etam; gw» 2a* a*u<! 5 - g ls 3 ?. 3&3 !一供日 n *-t- p 3J> s alB«*-** 
cr-havissan ti JnaBIiutam etam; Nevasaa sl i-nasacllclli bhavissan ti mafislitam etam. 

©見 r 中部尼柯耶集經 j 第一 一士 一經。 

©參見 r 尼波多經 j (亦譯 r 經集 j 〕第二十一偈：「我做了一個構造良好的技子，世尊如是說，我已 
得度涅槃，已經得達彼岸，已勝煩惱洪流；筏已無用；是故，如你願意，那就下雨吧，哦，天 —J 
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「我以筏作比喩"向你們說我的法。比丘們，狭是用來逃難的，而不是保留的。仔細諦 
聽，且好好記着我的話。假設有1個人，經過長途跋涉之後，路上遇到一條大河，而此岸充 
滿恐怖和危險，而彼岸則安全無虞，但是，旣沒有船又沒有橋用以渡過此河而至彼岸。假如 
此人心想：這確是一條大河，非常之寬，而此岸充滿恐怖和危險，而彼岸則安全無虞；但這 
裏旣沒有船又沒有橋可以從此岸而至彼岸。假如我聚集一些蘆葦、樹條、以及樹葉，編集而 
成一條蘆筏，而後以此夜支持自身，以手和脚划水而安渡彼岸，豈不很好？是以，比丘們， 
假如此人聚集一些蘆葦、樹條，以及枝葉，編集而成一條蘆筏，投在水上，而後勞動手脚， 
安抵彼岸。於是，洪濤渡過了，彼岸到達了，當此之時，假如此人心想：我這蘆抜對我確是 
管用。我以它爲舟航，運動手脚，而得安渡此岸；如今我將它頂在頭上或芬在肩上"隨身携 
帶，豈不很好？比丘們，你們將作何想？此人這樣做，是不是對呢？」 

「不對，世尊，實在不對！」 

r 那麽，對於這個筏子，這人應該怎樣做才對呢？比丘們，這人應作如是 觀：此 筏對我 
眞是 管用！ 我靠它支持，運動手脚，而得安抵此岸。現在，我將它留在岸旁’或留置水中任 
其浮沉，以便繼續我的行程，豈不很好？對於此筏，比丘們，這人如此做，是謂正行。 

「我亦以此筏喩向你們說法。所謂筏者，比丘們，係爲逃生而作，非爲保存而做。比丘 
們，既然明白了這個筏喩，你們就該將法抛開，何況非法！」❿ 

說到這裏，我們也許可將佛陀的敎說做一個如下的結語了：凡事如此如實知見，就可得到絕 
對的精神自由；或者，我們也許可以這樣說••我們一且解除了以我爲基礎的錯誤觀念以及由此而 
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來的邪惡煩懊，並讓心靈意識到它本身的解脫之後，那時，我們便是有生以來第一次完全覺醒到 
如實的眞理了。知見與解脫這兩種事情，彼此之間具有非常密切的依存關係，若缺其一，就難以 
想像，難以成立了‘，實在說來，它倆乃是同一個經驗的兩個方面，只有在吾人的有限認識中才會 
分開。如無禪那，般若卽不成其爲般若•，若無智慧，禪定也就不成爲禪定了。所謂 r 開悟」或 
r 覺悟」，就是用以指稱 r 定慧合一」、「如實知見」，以及捨棄任何一種 r 法筏」的經驗境 
界。下面所引一節文字，應從此種觀點加以理解： 


©在此，我將「法」 ( dharmas ) 之 | 字留而未譯。因爲，這個「不可翻」的術語，有的表示「正 
義」，有的表示「道德」，有的表示「性相」。如所週知，這是很難翻譯的詞兒。中國 的譯經 師一律 
將它譯爲「法」字，隨處通用，不管其上下文意爲何。就此處而言，這個 r 法」字，可指「善行」， 
可指 r 旣定的道德規則」，甚至可指「任何被認爲能生善果的宗敎敎理」。『楞伽經 j 第一品中述及 
趄越法與非法的話 ：dharma eva pshatavyah ps . gevadharmah " 並加解釋說，這種分別 
出於妄認是與非的二元性，其實其中的一個祗是另一個的反影而已。你對鏡而觀，見到鏡中有一影 
像，認其爲眞，將那個影像看作你自己而不是別人。如此觀待世界者對此世界可得正見， =ya evam 
pasyati sa samyakpasyat -:* 在說來，當他得一行三昧 ( ekSgra ) ，就可體會到名爲「如來 
藏 J (the Tathagatagarbha ) 的內智目顯的境界 ( svapratyultmaryajMsgosra ) 。在這示 
例中，「法」 ( dharma ) 與「非法」 ( adharma ) 乃是「有 J ( sat ) 與「無」 ( asat ) 或「肯 
定」 ( asc 與「否定」 ( nasti ) 的同意語。由此可見，捨棄法與非法 (dharmadharmayoh pr— 
asl) ， 就是泯除錯綜複雜的二元性。從哲學上來說，這種捨棄，就是與絕對合一 ， 而從道德上 
來說，就是超越善與惡或是與非。此外，亦可與『尼波 多經』 笫八八六偈做一比較，彼偈認爲此種二 
元性係由虛妄的哲學推理而來， "TakkaS ca ditthisu pakappayitv sul , scca 日 mus all u dva _ 
yadhammamfiilhu'u 




r 是以，比丘們，不論何色(或身)：不論是過去色，未來色，還是現在色，不論內色 
還是外色？ 不論 粗色還是細色，下色還是上色，遠色還是近色——所有一切色(或身)，皆 
應作如實觀察，皆應以正知正見加以看待， 因此： 『此非我所，』『這不是我，』『此非自 
我。』其餘四蘊：受、想、行、識，亦復如是。如此知見此世而遠離此世的人，是眞解脫煩 
惱而得解脫意識者。這就叫做消除障碍而平復溝渠的人，破除束縛而得自由的人，戰勝怨敵 
而得勝利的人，放下重擔而得超脫的人。」 ® 

總而言之一句話：此人具有開悟的一切德性，意志與理知已在他的身上得到調和了。 

六 

無明是離鄕背井，而開悟則是返樸歸眞。在離鄕背井的時候，我們過的是一種充滿痛苦和磨 
難的•生活，而我們所住的那個世界則是一個很不理想的居處。但是，我們一旦開悟之後，這種苦 
況也就告一段落了，因爲 我們一 旦開悟，便有能力重囘自由而又和平的故鄕安居了。意志一旦疏 
忽了它那透視本身生命的工作，二元論便乘機滲透進來。意識無法超越它自己的作用原則，意志 
努力奮鬥而對它的奮鬥工作逐漸感到沮喪。「何以致此呢？」理知這樣問道 ，但這 不是人類的知 
識可望解決的問題•，因爲它是一種深藏於意志之中的神秘。天父爲什麽要派他的獨生子去拯救祂 
親手創造但却流浪異鄕的造物呢？基督對於天主的罪過子民的命運何以那樣難過呢？這是永恒的 

® 此段引文節自 r 中部尼柯耶集經 j 第二十11經。並見 r 相應部尼柯耶集經 J 第十二經。 


歷史發展 


140 




神璐*'乃相對理解所無法解答的問題。但此等問題的發生且不斷威脅吾人的精神安寧這個事實" 
却也顯示了：它們並 不是專業哲人所可解答的那種泛泛的玄學問題，而是直接訴諸最深的靈魂， 
須由靈魂努力奮鬥，以它自己固有的一種更高更深的力量 —— 一種比純然的認識推理遠爲高深的 
力量 —— 加以征服的問題。 

這個浪子的故事是佛敎徒和基督徒兩者共有的一個熱門話題，難道我們不能從這裏面找 
到一些永遠眞實的東西麽？ —— 雖然，它是那樣的可悲，那樣的深不可測，深深地埋藏於每一個 
人類的心底。且不論那是什麽，意志終於成功地看清它的本身而返囘了它的原來住處。吾人在開 
悟中所得的那種安寧之感，實在說來，就是流浪之人安抵故園的那種感覺。從邏輯的觀點來看， 
這種流浪似乎完全多餘。一個人如果必須再度找到他自己，那麽，失去他自己又有何用？如此從 
一到十，而後又從十到一——究有何益？但這個精神上的神秘乃是：返囘故鄕並不只是倒數以前 
曾經順數過的那些數字而已。物理學與心理學之間有着一個重大的區別。一且返囘故鄕之後 ，其 
人已經不再是從前那個人了。透過他的時間意識之行 (excursion through time - consciousness ) 
返囘之後的這個意志，已是上帝的本身了。 

在『金剛三昧經』中，無住菩薩問佛，那個父親對他的兒子何以那樣無情？——爲什麽要讓 
他流浪五十年期滿才召他囘家？對於這個問題，佛陀答道： r 五十年在此不可作時間關係的指稱 
加以理解，它指的是一念覺悟。」(譯按：此處的經文譯語是： r 經五十年者，一念心動。」 ) 
正如我要解釋的一樣，此處指的是意識的覺醒——意識是意志裏面的一種分裂，除了作爲演員 

❹闕於這個故事的佛敎本子，見 r 妙法蓮華經 j 第四品及 r 金剛三 昧經」 第四品(中譯本)。 
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之外，如今又成了知者(能知)。而這個知者又逐漸變化，乃至成了看客兼批評者，甚至還想當 
導演兼領隊。人生的悲劇由此出現，而佛陀則以此作爲 r 四聖諦」的建立基礎。 r 苦」 ( duhka ) 
這個字，就是我們絕大多數人所過的人生本身，乃是平白的事實陳述。這完全出於無明，出於吾 
人的意識未能充分覺悟到它底性質，任務，以及與意旨相關的功用。意識須先化爲意志，才能發 
出它的本願 ( parvapranidhana ) ，服從它的眞主。這個「一念覺醒」乃是無明的萌動，同時也 
是它的限制。此點一旦征服，「一念 J 郞成爲意志，而這便是開悟。因此之故，開悟就是返囘。 

就以這一方面而言，基督敎比佛敎較富象徵意味。創造的故事，自樂園墮落，上帝派基督補 
償祖先的原罪，耶穌上十字架以及復活 —— 所有這些，莫不具有象徵意味。明白一點說，創造就 
是指意識的覺醒或「一念覺醒」；墮落是指意識背離本來的道路 •，上 帝派他的獨生子來到我們人 
間，是指意志想要透過他自己的子孫(亦卽意識)看清它自己的面目；上十字架是指超越由理知 
的覺醒而起的演出與認知的二元性；而復活所指的，則是意志戰勝理知 —— 換句話說，意志在意 
識的裏面運用意識看清了它自己的面目。復活之後，意志就不再是盲目的奮鬥了，而理知也就不 
只是觀看舞者跳舞了。在眞正的佛敎生活中，此二者不可分離•，觀看與表演悉皆綜合於一個整體 
的精神生活之中，而佛敎徒稱此種綜合爲「開悟」，爲無明的消除，束縛的解脫，汚染的清除， 
如此等等。佛敎就是這樣遠離基督敎的歷史象徵■，爲了超越時間的限域，佛敎嘗試要在意志的一 
次行動之中得救；因爲，一且返囘之後，所有的時間痕跡也就泯除了。 

佛陀初開法眼、澈見眞理時，曾經親 P 說出他在開悟之前從未聽人說過的歸家之感。他說， 
r 我像一個流浪之人，於流落荒野之後，終於發現了 一條先佛走過的古道，並在這條路上前進的 
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時候看到了先佛住過的村落，宮殿，花園，林木，荷池，院牆，以及他們曾經用過的其他許許多 
多東西。」©從表面看來，這種返囘老家的感覺，與爲了申述「見所未見 J 而說的那種陳述，似 
乎有些矛盾；但這是邏輯上的矛盾，而不是精神上的衝突。只要佛陀從認識論的觀點去數述緣起 
論的鏈環 —— 這也就是說，假如他企圖從經驗論的意識過道返囘他的固有意志的話——他就無法 
達到他的目標。他所以能够踏上那條古道，只是在他以純然的意志努力突破無明的圍牆之後的事 
情。這條古道並非他的知識之眼得而認清，雖然，那已是最好的眼睛之 I 了；因爲，縱然身爲佛 
陀，也不能無視用眼的法則•，因爲，這條鏈子不是單憑順逆計算其環節而得斷裂的。知識 —— 亦 
卽無明 —— 將亞當從伊甸樂園引誘到痛苦的娑婆世界，但可使他與他父親和好的力量，却不是知 

© 見『相應部尼柯耶集經 J 第六十五經『龍象經 J ( Nagara 〕 ；亦見 r 文殊所說般若經 J 。我們可在 
這部經中看出，佛陀說了一個挖寶的比喩之後，說到了一個人，此人在聽到人們偸快地談到他曾去過 
的古城和村落時，感到喜不自勝。聽人講述『般若經 J 而得解了其意的人，亦有此種1 之感 ，因爲 
他在過去世中曾在佛陀座前聽聞此法。解了「般若」之理是 一種宿 世記憶，如 與此處所述的開 悟之說 
關聯起來看，可有高度的啓示性。導入悟境可由有一種囘鄕或念舊之感，「凱那奧義書 J (the Kena- 
Upanishad VI, 50) 的作者亦有難以誤解的 記述： 

現在說到自我： 

似 S 種東西打入意識 
而意識忽然憶起 —— 

此心此境顯示了自我之知的覺醒。 

種德婆羅門 (sonadanda) 明白了佛陀所講的眞正婆羅門的特性之後說道：「啊，好極了，瞿暴，好 
極了！正如有人樹立旣傾之物，或出秘蔵之寶，或以光除暗，使有眼者皆得見外形 —— 敬愛的翟暴， 
今以種種譬喩示我以至眞之理，亦復如是。」 
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識，而是袪除無明和導入悟境的意志。 

吾人在開悟之時所體驗到的那種返囘老家或忽逢故知的感覺，乃是禪門學人所熟知的一種事 
實。且擧一個例子：被大家尊稱爲 r 智者大師」的智顗禪師(五三一 ~五九七)，是中國佛敎哲 
學天臺宗的創立者 —— 他亦曾跟他的老師慧思禪師(五一三~五七七)學過禪，雖然不屬禪宗正 
脈系統，但也被列爲禪者之一。他去見慧思禪師時，後者示以 r 普賢道場 j ，令修 r 法華三昧 j 
.^ <111曰日3151111 &* 2. ^ 8旨2{15: )。他依法修行，在『法華經』中讀到某一節文字，忽然心開 
意解，當下體會了老師述及的話 —— 昔日他曾與他的老師在靈驚山同聽佛陀講述此經。當他將此 
境界報告他的老師時，後者爲他印可說 •_ r 非汝莫證，非我莫識。」後來的禪師們提到這個公案 
時常說： r 法華一會，儼然末散。」但這是佛敎聖者的神通能力，不可與往事的囘憶混爲一談。 
這與此類的記憶毫無關係，因爲開悟的裏面還有更多的東西，不只是時間上的關聯而已。縱使是 
『般若波羅密多經』中所明白說到的從前聽經，那也不是一種純然的囘憶而已；這種認識並不是 
一種心理學上的現象，般若之智能够更進一層地透入吾人的人格深處。此種囘到某種熟知事物的 
感覺——這種復見吾人至交的感覺，實在說來，就是，意志經過種種冒險的浪遊之後，不但再度 
返囘了它的固有舊居，而且帶囘了可以開展無限事業並照明無限前途的無 - K 經驗和無限智慧的寶 
藏。 , 

七 

一般人將叔本華的哲學與佛學混爲一談，關於這點，在此略述數語，也許並無不當之處。這 
些人認爲，佛陀所說之敎，.否定這位德國悲觀論者所堅持的生存意志，但是，就其對佛敎的認識 
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而言，可說沒有比這種否定論更爲離譜的了。佛陀並未認爲意志是盲目的，非理的 ，故而應予否 
定的•，他眞正否定的，是由無明而起的 r 我有實體」的觀念，以及由此觀念而起的貪慾 ，執 着於 
無常的事物，順從自利的衝動。佛陀經常懸在眼前、且一有機會就向之接近的那個 目標， 乃是使 
意志覺悟而不是加以否定。他的敎理係以肯定的前題爲其建立的基礎。他之所以不贊同我們絕大 
多數人所過的生活，乃因爲那是無明和自利主義的產物，總是將我們投入悲慘的深淵之中，佛陀 
爲我們指出一條出離之道，敎我們以覺悟而非斷滅的辦法避開此種厄難。 

就其本來面目而言，這個意志就是清淨的作用，因此，其中沒有自我的汚染；只有在理知因 
了本身的錯誤而盲於意志的眞正作用、並在此處誤認個化作用的原則時，這才需要覺醒。因此， 
佛陀所要的是一種開悟的意志，而不是否定意志。這個意志一且開悟之後，而理知得到適當的調 
節並遵行它底本來道路之際，我們也就解除了由於認識錯誤而加於自身的束縛，淨除了由於解釋 
失當而自意志滲出的汚染。開悟和解脫是佛敎的兩個重大觀念。 

馬鳴菩薩借佛陀之口針對數論派哲學家阿羅邏 (Arada or A ErTa Icauma ) 所作的論證， 
在這方面做了一個明白的闡示。當初，阿羅邏敎佛陀將靈魂從肉體解脫出來，就像使鳥兒飛出牢 
籠或使蘆莖脫離蘆鞘一樣*'並說如此便可捨棄自我時，佛陀作了如 . T 的推論： r 只要靈魂繼續存 
在，自我便沒有捨棄。靈魂如果不離數量的桎梏，便不能自實質之中解脫出來；因此，如果不從 
實質之中解脫出來，便沒有自由解脫可言。此等實質與它們的主體之間並沒有眞正的分離；因爲 
離開了它的形態和熱力，便沒有火可得。在體之前，無相可得，因此，在相之前，無體可得 .，靈 
魂如果本來自由，怎麽會受到束縛的呢？解了體的知體者(靈魂)，要不就是能知，要不就是不 
知•，如果它能知的話，那就需有被知的對象，而假如仍有這個對象的話，那它就沒有得到解脫。 
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或者，假如這個靈魂不知的話，那麽，這個想像的靈魂對你又有什麽用處呢？縱使沒有這樣的靈 
魂，無知無識也 很顯然 ，例如木頭或牆壁。旣然毎一次的捨棄仍有諸相相隨，則我認爲，只有捨 
棄 r 切才能達到我們的究竟目標。」 © 

關於靈魂的解脫，只要仍有二元論的観念存在，就沒有佛陀親口所宣的眞正自由可得。所謂 
r 捨 棄一切」 ， 是指超越靈魂與肉體，.主體與客體，能知與所知， r 是 」 與「非」，以及有靈魂 
與無靈魂等等二元或兩邊；而這種掛越不是單憑否定靈魂或意志所可完成，必須照見它的眞性， 
體悟它的本來面目，才能够辦到。只做敷論派哲學家所主張的理知思惟，不但不能得到精神的解 
脫，而且只有使人陷入消極被動的境域，而這便是他們所謂的「空境 J 或「虛無的境界 」 (realm 
of nothingness ) 。佛敎所傳的是解脫而非斷滅•，它所提倡的是精神上的鍛鍊而非心理上的麻痺 
或空無。吾人的日常生活須有某種轉向，我們的精神前途須要展開某種新的景象——假如我們要 
做佛陀的眞正弟子的話。他之所以不滿苦行主義、虛無主義、以及享樂主義的原因，如從這個觀 
點加以觀察，就樊得明白易曉了。 

『中部集經』所說的佛陀之見數論派哲學家，與馬鳴這位大乘佛敎詩人所述者略有不同，但 
從某一方面來說，却也更能支持我對佛陀之悟所作的論證。他之所以不滿阿羅邏與優陀迦的敎理 
和修法，原因如下 •• r 此說不能將人帶向轉變，帶向淡漠，帶向止息，帶向寂靜，帶向澈見，帶 
向正覺，帶向湼梁之境，只可使人達到得到空無的境域。」那麽佛陀對於「涅槃」的認識又是什 

® 見科威爾 (WB. coweu) 所譯 「 佛本 行集經 J CBUddhacarha) 第一三一至二一一二頁。 
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麽呢？此詞的字面意義所指的雖係寂滅或止息，但它在此却與覺悟，轉變(亦卽價 rK 重估〕 ， 
以及澈見等語並列而與空無相對。毫無疑問的是，就以這些形容字語所可判斷的情形而言，「涅 
槃」乃是指稱某種可以確定的經驗的一種積極觀念。當時，他來到尼連禪河畔，坐在菩提樹下的 
一塊柔軟草地上面，下定決心：除非澈悟他出家以來一直追求的目標，否則便不離開那個地方。 
據『神通遊戲經』說，當時他曾發下了這樣的誓願。 

縱使此身乾枯了， 

皮肉骨髓皆 被毁： 

我今若不證菩提， 

身心終不離此座！ ® 

如此下定決心之後，佛陀終於證得了已經苦求多生多世的無上正等正覺。此次所證，比之他 
以前在優陀迦和阿羅邏座下所得，究竟有何不同呢？下面讓他自己來 說吧： 

「是以，善男子，我自受生支配，但識受生過患而求無生湼槃無比安穩，卽得無比安穩 
乃至無生涅槃。 

「我自受老支配，但識受老過患而求無老湼槃無比安穩，卽得無比安穩乃至無老涅槃。 
® 見勒夫曼版 refmanno - redition ) 第二八九頁。 




r 我自受病支配，但識受病過患而求無病涅槃無比安穩，卽得無比安穩乃至無病涅槃。 
「我自受死支配，但識受死過患而求無死涅槃無比安穩，卽得無比安穩乃至無死涅槃。 
「我自受苦支配，但識受苦過患而求無苦湼槃無比安穩，卽得無比安穩乃至無苦湼槃。 
「我自受染支 K , 但識受染過患而求無染涅槃無比安穩，卽得無比安穩乃至無染湼槃。 
r 於是我卽知見：『我確已得解脫；此爲我之最後之生；我將不受後有了！』」® 

此處，湼槃被用無生，無老，無病，無死，無苦，以及無染等詞加以修飾時，看來似頗富於 
消極意味。但是，這些否定語中如果沒有可以肯定的東西的話，佛陀也就不會止於「無比安穩」 
並確定已得最後解脫了。由此可見，佛陀所否定的乃是昧於生死根由的無明，而此無明須由最高 
的意志努力加以消除，純然的邏輯推理和思維是不管用的。意志旣已得到主張，理知也就清醒到 
明白它的眞意了。所有一切如此受到觀照的慾望，情感，思想，以及奮鬥，悉皆變得無我無私而 
不再是汚染、束縛，以及其他許多障礙的原因，這都是大小乘一切佛經中常常提及的許多東西。 
就以此意而言，佛陀自是勝利者，征服者——並不是征服空無的征服者，而是征服混亂、征服昏 
暗，征服無明的征服者。 


❿見 r 中部尼柯耶集經 J 第二十六經 r 羅摩經」 ( Ariyapapsiyesana - sutta ) * 
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(五二 o 〜七一三 ) 

文的主旨，不是想爲祥宗的歷史做一個完全合乎批判精神和科學要求的探究；因爲 
■這種 H 作必須先對佛敎在中國的發展情形有相當的認識才行，然而，就我所知，讀 
> 者欲求與這方面有關的敎本，仍不可得。因此之故，本文的主要目的，乃在於先使 
讀者認識傳統的禪宗歷史 I 它在日本和中國的信徒所傳聞的禪宗歷史。有關它的批判硏究，等 
到讀者對這個工作有了若千程度的準備之後 ，再行 繼續。 

禪在傳入中國之前，它在印度的傳統起源，就以禪籍所載而言，因其與傳說混而不分，故而 
也就難以從它求得可靠的事實眞相了。對於尙未有人從事批判性硏究 H 作的時期，尤其是在宗敎 
方面 ，一切皆以批發的方式全盤信受的時代，如今要想求得與事實有關的東西，自然是不可能的 
了。如今要想揭開禪宗在印度的起源之秘，除了以通常合乎邏輯的辦法從大乘佛敎的發展史中擷 
取已知的事實之外，也許已經太遲了。實際說來，所謂禪宗，正如已經討論過的一樣，乃是中國 
人的心靈產品，或者，乃是中國人對開悟之敎所作的一種精心傑作。因此之故，我們如欲敍述禪 
的歴史，就以某些方面而言，最好的辦法，不是前往印度，而是待在中國，硏究中國人的心理和 
哲理，探討禪之所以能在這個天府之國發榮滋長的環境，而不忘了它是開悟之敎的一種實用的解 
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說。 

不過，對於這個論題做如此的處理，有些學者也許會反對說：假如禪宗是一種佛敎的話，或 
者，正如它的信徒所宣稱的一樣，是佛敎的核心的話，那它就不能自外於一般的印度佛敎史了。 
此話誠然不錯，但就事實而言，如此的禪却非印度所曾有過——這也就是說，就吾人現今所見的 
禪而言，印度是從未之見的•，因此，如果我們想到中國之外去追溯轉的起源和發展情形的話，唯 
一可行的辦法便是我在此前幾篇文章之中所循的一種。這也就是說，我們必須把禪視爲中國人對 
於一切佛典悉皆宏揚(對大乘佛典最爲熱切，小乘佛典偶亦述及)的開悟之敎所作的一種解說而 
予以考量。此種開悟之說隨着時代的發展穩定地成長，不僅掌握了佛弟子的心向，同時也控制了 
整個佛敎思想的發展 路線； 因爲，使得瞿曇成爲佛陀，成爲大覺世尊的，難道不是由於開悟麽？ 
追隨佛陀的足跡，達到究竟解脫的目標，難道不是佛敎的宗旨麽？但是，中國的佛敎徒0或開悟 
之敎的擁護者，無意生呑活剝印度的佛敎。因此，中國人以其實際的想像力創造了禪宗，並盡其 
所能地使它作了合乎他們本身宗敎要求的發展。 

如果我們將已是成熟產品的禪拿來與剛開始在佛敎中展開的開悟之敎做個比較的話，我們當 
可發現這兩者之間存在着一個似乎難以通過的鴻溝。但是，不用說，這是可以想見的。現在，且 
讓我們看看下面所述的事實。佛陀開悟之初，曾經有些怯於向人揭示成佛的整個奥秘，認爲他的 
弟子尙無足够的能力追隨他所走過的毎一個步子。他在開悟之後所得的這個第一個感覺，幾乎統 
貫了此後他在人間的整個餘年。情形是這樣的：他所證得的無上正等正覺，對於繼他踪跡追求它 

❶通常多指奉行開悟之敎的一派。 
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的有情衆生而言，幾乎是一種可望而不可及的目標 .，因 此之故，如果他向他們揭示此種大法的奥 
秘了，他們不但不能完全領會，反會因他們本身的缺陷而使大法受到褒凟。他在開悟後豈不是曾 
想郎入涅槃麼？儘管接受了梵天的勸請，但他整個的餘年似乎一直都受着此種感覺的控制 —— 他 
勉爲其難地揭示了他的整個最內自悟境界(『楞伽經』稱之爲「自覺聖智 j 或「自證聖智」)。 
事實上，佛陀本可親自將他所證的東西毫無保留地傳給他的所有弟子，但『阿含經』或『尼柯耶 
經』所給我們的印象却是：他實在是很不願意那樣做。至少，這是初期經典執筆人對他們的祖師 
所要呈現的情形，假如此點沒錯的話，可見開悟這個觀念在小乘經典中沒有得到充分而又明白的 
開展，以致未能達到使我們一望而知的程度，就很顯然了。但是，正如我曾指出的一樣，此一觀 
念只是淺淺地埋藏在其他次要的觀念之中，因此，只要以邏輯學和心理學的辦法，順着經中所述 
的佛陀開悟的事跡追踪下去，卽可使它顯示出來。 

初期的經典執筆人，將在心理學方面亦屬無我論的 r 四聖諦」、「因緣觀」，或 r 八正道」 
視爲佛敎的中心敎說。但是，我們只要從哲理與禪的觀點思索一下佛陀的生活及其成佛的究竟原 
理，就會情不自禁地把他的開悟經驗視爲佛敎最有意義、最爲緊要、且最有成果的部分。因此， 
佛陀眞正想要傳給他的弟子的，就不得不說是開悟之敎了——儘管小乘學者將他所傳的一切解釋 
爲或理解成所謂的 r 原始佛敎」。但是，只要佛敎在印度流行，它的這個中心觀念就仍然如故； 
這也就是說，這樣的觀念係在絕大多數的大乘經典中發展而成。只有在菩提達摩將它傳至中國之 
後，這個觀念纔在那兒生根，增長而成我如今所特指的佛敎禪宗。因此，適當地說，或以其狹義 
的意義而言，我們也許還是把禪視爲在中國發端的東西爲最妥當。對於形式如此純粹的禪而言， 
印度的土壤未免過於虛玄、太富浪漫的想像，自是不適於它的成長了。 



儘管佛陀的敎說係以證得佛果或阿羅漢果爲其最高的目標，但佛陀本人非常實際，總是與生 
活的事實保持着密切的關係，因而在他的日常說法中總是堅持以戒律節制生活。並且，對於必須 
體驗而無法解說的開悟內容，他也沒有以理知的方式或玄學的辦法加以掲示的慾望。他一直不憚 
其煩地强調自證的意義，因爲湼槃或開悟的境界，必須透過個人的努力才能在個人的內心之中證 
得。所謂 r 四聖諦」，「因緣觀」，乃至 r 無我論」，只是實現佛徒生活目標的一種知識上的指 
標；這一類敎說，除非終於能够達到開悟的目的，否則，便沒有任何實際的意義可言。 

佛陀從來沒有認爲他的弟子會把他的整個敎說重點完全放在此等知識的組合上面，因爲，這 
些東西如果沒有內在的精神加以支持，單憑它們的本身是不能自立的。「八正道」本是踏上開悟 
之道的一種修行指標，而佛陀本人亦有如此的»,法。對於他的敎義不能作更深一層的透視，因而 
只能看出它的道德意義的人，多半將它視爲一種倫理的敎化，除此之外，別無所有。他們將佛敎 
視爲哲學上的一種實證論，而將它的同袍(僧伽)看作一種持戒苦修的圑體。他們讚美佛陀，說 
他是一種科學宗敎體系的創立者，沒有一般宗敎常見而且繁夥的靈魂迷信。但我們之所以有更佳 
的認識，乃因爲這些評論與佛陀的敎說並不完全一致，因爲它們只是反映它的一個方面，對它的 
整個內容並未做 I 個深而且廣的透視。這些評者如能接受上述各種考索，並將禪那的修習視爲佛 
敎的精神所在，他們方可說是與這個目標接近了 一些；但是，縦使是這種禪那，也只是一種精神 
的鍛鍊，須加實修，才能爲最後涅槃境界的體會鋪路。單是禪那的本身，並不足以使佛敎有別於 
佛陀時代存在於印度的其他各種哲學宗敎體系。因此，把禪視爲開悟之敎(此係佛敎之所以存在 
的理由)的具體表現，還得俟諸大乘運動的崛起，而當這種運動由菩提達摩傳入中國之後，它才 
成長而成吾人如今所知的佛敎禪宗。 
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有關禪在印度起源的傳說故事，大致如下：一天，釋迦牟尼在靈鷲山對他的弟子說法。但他 
却沒有運用冗長的一 is 去解釋他的論點，只是在大衆面前擧起一束由他的一位在家弟子獻給他 f 
鮮花。他一句話也沒有說。沒有一個人明白佛陀此擧的意義—除了年老的摩 M 迦葉尊者之外 

而他也沒嘉 s ， S 向他 si 馨囊笑，1他 S 分観嘉了大赛_種雖然沉 

默無言，却又極爲雄辯的警。佛陀見了，隨卽親開金口、璧地宣佈道：「霉正法眼藏，涅 
樂妙心，實相無相，微妙法門，不立文字，敎外別傳，付囑摩 M 迦葉」 

正統的禪徒大都盲目地把這個故事視爲禪道的起源，認爲，這裏面不但揭示了佛陀的最內心 
靈，同時—示了 1密。——最內 I ，同 1— 接傳—的大弟子 
摩詞迦葉，它 i 嘗然也就注疆1雲裔的_的特殊霞了。大體而言，我們知道摩 
訶迦葉繼承 1— 鬻1，1，關於11所得的 I ，在如今現存的印 
度佛敎文獻中 ，却祭到相關的歴史麗。然而，這個事實在一 o 二九年由李遵勗所編的一部 f 
叫『廣燈錄』的中文禪史中 ，却 有特別的記述，就吾人所知者而言，可說是有史以來的第一次 
此外，在一 o 六四年由契嵩所輯的 『傳法正宗記』中，亦有記述，且有訂正，但只述及這個故事 
有欠歷史的眞實性。在10◦四年出版的『傳燈錄』，是現存禪史中最早的一部，但它的執筆人 
却沒有記述有關佛陀傳禪的任何特殊事件。由於所有一切早期禪宗史料皆己散失，我們目前 I * 就 
沒有辦法確定禪在中國的傳承究竟始於何時了。可能的情形也許是•.它在禪徒之間開始被談到的 
時間 ，也 許是佛敎已在中國建立了良好的基礎 之後， 亦卽已是西紀 第八世紀的時候了。 
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那時必然已有某種需要，爲了禪宗的法系編造一種傳說；因爲，當禪宗的勢力愈來愈大時， 
當時已經存在的其他各宗自然免不了會嫉妒它的風行和影響，因而攻擊它，說它沒有公認的記載 
可以證明它直接傳自佛敎的敎主，而這正是禪宗的信徒所自稱的。這種情形，尤其是在禪者輕視 
經論敎義時，尤爲顯然，因爲他們認爲，禪的究極威權出自個人自己的親身體驗。關於此點，他 
們顯得確是非常出色•，但他們總不能過於吹求，過於自恃，總不能完全不顧事實佛敎的權威，因 
此，他們總得找出某種記述，證明佛陀將禪法傳給摩訶迦葉，復由摩訶迦葉展轉相傳而至第二十 
八代祖師菩提達摩，而達摩來到中國傳法，遂成爲中國禪宗的初祖。於是，西天「印度 J 二十八 
代祖師的傳法系統，於焉由禪宗的史家建立了起來，而其他諸宗所說，自敎主而下，只有二十三 
或二十四代祖師而已。這些史家爲了禪之從佛陀特別傳給摩訶迦葉立系時，他們覺得必須將第二 
十三或11十四祖到他們所說的第二十八代祖師菩提達摩之間的空隙塡補起來。 

從現代的批評觀點來說，只要禪的本身眞實不虛且有其持久的價値，無論它是由達摩創於中 
華，還是由佛陀創於印度，悉皆無關宏旨。又從嘗試以科學方式確定禪宗發展淵源的歷史觀點來 
看，重要的一點，只是在印度的大乘開悟之敎與它被中國人用於實際人生的實用之間找出一個理 
則上的關係•，至於禪徒所建立的達摩之前的印度傳法系統，不論那是什麽，均皆無關緊要。但 
是，禪一且形成了一個獨立無倚的體制，不但有它的特殊外貌，而且有它的史實可稽時，它的歷 
史學家便有必要追溯它的完整傳法系統而不能有所中斷了；因爲，正如我們將要見到的一樣，在 
禪宗的裏面，禪徒所得的悟境是否眞切或是否合乎正宗的標準，必須得到老師的適當證明或印可 
( abbhanumodana 〕，這是極爲重要的一點。因此之故，正如我所認爲的一樣，只要禪是印度 
的開悟種子在中國土壤之中長成的產物，印度的敎外別傳系統就沒有建立的必要——除非像我在 
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前面幾篇文章中嘗試的一樣，以一般的邏輯方式加以建立。 

被禪宗門徒視爲 JH 宗傳法系統的二十八代祖師，約如下列： 

一、 釋迦牟尼佛 (mwkyamulli) 。 

二、 尊者摩訶迦葉 (Mahakasyapa) 。 

三、 尊者阿難 (Ananda) 。 

四、 尊者商那和修 (§anavasa) 。 

五、 尊者優婆毯多 (dpagupta) 。 

六、 尊者提多迦 (Dhritaka) 。 

七、 尊者彌遮迦 (s icchaka) 。 

八、 尊者佛陀難提 (Buddhanandi) 。 

九、 尊者伏駄密多9 11 §:§* 111 ?;-3)。 

十、脇尊者 (Bhikshu parco'va) 。 

十一、尊者富那夜奢 (punyayas's) 。 

士一、尊者馬鳴 (Aivaghosha) 。 

十三、尊者迦毘摩羅 (Bhikshuwapimala) 。 

十四、尊老龍樹 (Nsgarjuna) 。 

十五、尊者迦那提婆 (Kagdeva) 。 

十六、尊者羅喉羅多 (Arya I^hulata) 。 

十七、尊者僧伽難提 (samghanandi) 。 
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十八、尊者僧伽耶舍 ( samghayaco ' as ) 。 

十九、尊者鳩摩羅多 ( Kumarata ) 。 

二十、尊者闍修多 ( Jayata ) 。 

二十一、尊者婆修盤頭 ( vasubandhu ) 

二十二、尊者摩拏羅 ( M _ a ) 。 

二十三、尊者鶴勤那 ( ffiaklenaya § as ) 。 

二十四、師子尊者 (Bhikshu simha ) 。 

二十五、尊者婆舍斯多 ( Va 4 asita ) 。 

二士 C 、 奪者不如密多 ( Funyamitra ) 。 

二十七、尊者般若多羅 ( prajasara ) 。 

二十八、尊者菩提達摩 CBOdhidharma ) 。 

禪學史家爲了與禪係「敎外別傳 J 的觀點取得一致起見，甚至將此傳法系統擴 大而至釋迦牟 
尼之上 .，因 爲，據早在原始佛徒之間流行的傳說，在本劫 (the prsent kalpa ) 之佛釋迦 i 尼 
之前，至少已有六位佛陀•，而這六位佛陀各皆有「傳法 j 偈留傳下來 ，如今被保存在禪宗 的史書 
之中。這過去六佛旣然皆有傳法偈留存，那麽，介於釋迦牟尼與菩 提達摩之間的這些祖師 又怎能 
例外呢？或者，他們之中如有任何一位曾有任何偈子的話，那麽，其 餘各位又爲何不可以有呢？ 
因此，他們不但各有傳法偈留傳下來，而且在傳法之前悉皆冠以 如下的語句：「吾以 正法 眼藏密 
付於汝，汝當護持。」毫無疑問的是，所有這些，都是由早期禪史執 筆人發揮高度史實想像而來 
的虛構產物，不用說，顯然是因爲受到崇拜正統信仰的過度熱心鼓動而致。 
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據『正傳錄 』 (the Records of thesght Transmission ) 的作者說，這些祖師偈語的譯 
者是北魏的支鹽梁樓和東魏的那連耶舍，前者來自中印，後者來自高附。他倆所著的『傳法記』 

(the Accouat of Succession in the Law )， 在列朝的迫害之後散失，但有關這些祖師的 
故事，却也被至少兩本書 —— 『寶林傳』和『神州集』 —— 引用下來，而這兩本書都成於『傳燈 
錄』之前，都曾提及這兩位譯者。但這兩本書也在宋朝的契嵩之後不久失踪了，如此一來，『傳 
燈錄』就是最古的禪宗史書了，而二十八位祖師及其傳法偈子也都詳細地記在這本書中。 

先從六位古佛的傳法偈中引用兩偈爲例，其中第一位佛陀毘婆尸 (vipasyi) 宣 佈說： 

身從無相中受生，猶如幻出諸形象： 

幻人心識本來無，罪福皆空無所住。 

在釋迦牟尼佛前面的一位佛陀，亦卽第六位佛陀，名叫迦葉 (KS4yapa ) ， 他的傳法 偈是： 

一切衆生性清淨，從本無生無可滅。 

卽此身心是幻生，幻化之中無罪福。 

本劫的一位佛陀釋迦牟尼命令摩訶迦葉爲正法的傳持者時，說了如下的偈子： 

法本法無法，無法法亦法 ® 
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今付無法時，法法何曾法？ 

第六祖提多迦尊者的付法偈是： 

通達本心法，無法無非法。 

悟了同未悟，無心亦無法。 

第二十二祖摩努羅尊者所說的是： 

心隨萬境轉’轉處實 能幽。 

隨流識得性’無喜亦無憂。 

從上面所擧各偈看來，我們可以看出其中的敎義含有印度大乘佛敎的一般特色。正如我曾說 
過的一樣，就佛敎敎理的一面而言"禪的本身並無任何特別的東西可以提出•，它的存在理由在於 
它是一種精神體驗，而不是用槪念綜合而成的一種特殊的哲學或敎條體系。只有在大乘佛敎的思 
維觀想化爲實際生活事實且成爲個人內在生命的直接表現時，這才有禪。但這種轉化，直到佛敎 
種植中國，並在那裏得到實踐力行、不願生呑印度傳統的中國人的哺育，才有所成。所謂的 r 祖 
師傳法偈」中所繼承的那種思想方式，沒有引發中國人心的共鳴，而當他們一旦契入了這種思想 
的裏面之後，他們便欲以他們自己的作法加以表現：他們要以自然的方式加以生活化，而不是將 




它當作一 .種與本身的心性毫無關係的外來洋貨予以窩藏。 

菩提達摩給他的弟子完全印證之後，據傳說了如下的一個偈子： 

吾本來玆土，傳法救迷情。 

一花開五葉，結果自然成。 

這裏所說的「結果」，豈非達摩預言禪在中國將可得到充分的發展麽？這裏所說的 r 五葉」，一 
般認爲是指禪到達摩之後發展而成五脈，得到公認而爲佛敎的一支，且有其本身的信息。此處所 
引的這個偈子，到底是達摩親口宣說的一個預言？還是出於六祖慧能以後的一位禪學史家之手？ 
我們現在無法加以斷定。可以確定的一點是，從歴史的發展來說，達摩之敎傳至中國，大約兩百 
年後，開始適應了中國的水土，而爲中國人所吸收同化，並以最宜於中國人民性情的辦法表現出 
來。碑，就我們今日所見的形態而言，除了中國之外，不可能在任何別的地方成熟。印度的氣氛 
實在太處太玄了，或者，實在太過縱情於神秘的想像了 ■，那 是唯識，眞言，華嚴，三論(空宗或 
中觀)諸宗的國度。至於禪宗，則非另一種心靈不可：旣己深深浸潤於老莊的思想和感性之中， 
而又不離於日常的生活細節。超然，灑脫，具有某種程度的實際氣質，然而又有一種均衡、穩健 
的性情 —— 所有這些，都是禪發展到今天這個樣子所不可或缺的條件。這也就是說，大乘佛敎， 
例如龍樹菩薩和馬鳴大士所宏揚的大乘精神，以及『維摩經』與『般若經』等經，尤其是『楞伽 
經』中所闌發的大乘敎義，.如果沒有中國的天才加以助成的話，像我們如今所說的禪，根本就不 
可能出現在這個世 界上。 
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在此略擧幾個具體的例子，藉以表明印度人與中國人用以擧示禪理的辦法究有怎樣的差異， 
也許不算完全離題。正如我一再複述的一樣，佛敎 —— 不論是原始佛敎還是已有發展的佛敎 I 
乃是一種追求自由和解脫的宗敎，因此，學佛的最高目的，就是解除精神上的可能束縛，以使它 
能够毫無拘束地依照本身的原則發揮作用。這話的意思可用「無住」或「無著」 ( apratishT 
itackta 日)一詞加以指稱。這種觀念，就其在於解除理智與情感上的死結而言，可說是消極的， 
但其中的感受却是積極的，因此，只有精神恢復其本來作用時，最後的目的才能達到。精神自知 
其本身的作用方式，因此，我們所能和所需去做的 H 作，只是消除吾人的無明所加在它身上的一 
切障碍。因此之故，「放下 J 兩字，才成爲佛敎中反覆出現的一個用語。 

關於這種觀念的打入，印度佛敎的辦 法是： 

世尊因黑氏梵志(婆羅門僧人)運神力以左右手擎合歡梧桐花兩株來供養佛。佛 召云： 
r 仙人！」梵志應諾。佛曰： r 放下着！」.梵志遂放下左手一株花。佛又召云 •• r 仙人，放 
下着！」梵志又放下右手一株花。佛又召云： r 仙人，放下着！」梵志曰： r 世尊，我今兩 
手皆空，更敎放下個什麽？」佛曰： h 吾非敎汝放捨其華。汝當放捨外六塵，內六根，中六 
識一時捨却。無可捨處，是汝免生死 i 。 」 


❼趙州從詭和尙(七七八~八九七)，是唐代禪宗開始興盛之初的早期禪師之一，活到一亘平歲的髙 
齡，他的說法語錄多半簡單扼要，答語以極其自然，但也極其活潑、極難把握，爲其特點。 
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與佛陀這番雖頗平白、但仍不免有些繞路的談話相比，下面所錄的趙州 © 和尙之例，則較直 
接、明白，以一種絕不含糊的態度處理了這個問題：有僧來問： r 1物不將(帶)來時如何？」 
趙州立卽答道：「放下着！」僧云 •• 「已是一物不將來，放下個什麼？ j 趙州說： r 恁(那)麽 
則擔取去！」禪師們喜歡運用矛盾語，而這裏趙州所說的話便是一個典型的例子。 

解脫的問題固然非常重要，但更爲重要的一個問題是：「什麽或如何是佛？」這個問題一且 
得到了解決，佛敎的服務便算到家了。印度哲學家對於佛的想法怎樣呢？有一位老太太，與佛同 
生，住在城東，但她不願見佛，每見佛來，卽便廻避。但她不論怎樣廻避，總是見到佛陀，遂乃 
以手掩面，但仍然在手指縫中見到佛陀！這個故事不但很美，而且頗富啓示性。下面是禪者對付 
這個問題的辦法：有僧問馬祖的弟子齊安禪師云：「如何是本身毘盧遮那佛？」這位禪師 說道： 
「與老僧過淨瓶來！」該僧將淨瓶拿來了，這位禪師又叫他將它放囘去。這僧將淨瓶放囘了，但 
因他的問話還沒有得到這位禪師的答覆，遂又問道：「如何是本身昆盧遮那怫？」這位禪師表示 
惋惜地說道： r 古佛過去久矣！」 

上面所擧兩個例子，已經足以標明中國人的心靈運用與印度人究有多麽的不同了。 

二 

禪宗的歷史始於達摩西來(五二 0) 。他帶着一個特別的信息來到中國，而這個信息便是： 

敎外別傳； 
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不立文字； 

直指人心.， 

見性成佛。 

上面所引的四句話，描述了禪宗的敎學原則不同於當時中國已有的其他各宗，但這四句話本身並 
非出於達摩本人，而是後人歸納寫出的。它們的眞正作者究竟是誰，由於沒有明確的資料可得， 
所以也就無法奉告了。有位名叫宗鑑的佛敎史書執筆人，從天臺宗的觀點編了一部題爲『釋門正 
統』 ( 一二五七)的史傳，將這幾句話的作者諦於南泉普願 •，這 個公式可能發端於馬祖、百丈、 
黃檗、石頭，以及薬山等人活躍於「江西」和 r 湖南」的時候。打從那時起，它們就被視爲禪宗 
具有的特色了，而將這種精神打入中國佛徒心中的，則是達摩。當時的中國佛敎徒，一方面放業 
了哲學的推理，另一方面却也習起禪來了。他們還沒有知道禪宗的直指法門：直接透視開悟的眞 
理而證佛果，不需經過學者所定的許多預備階段。 

如今，有關達摩的活動情形，只有兩個出處。其一是唐代道宣所編的『續高僧傳』(以下簡 
稱『續僧傳』 )( 六四五)，這裏面有關他的記載，算是最早的了。道宣是一位學者，同時也許 
是中國律宗的創立人，但他活在由六祖慧能領導的這個名爲禪宗的新派運動尙未成熟之前•，他在 
寫這部『僧傳』時，慧能才只九歲而己。另一個出處是由宋代的道原所編的『傳燈錄』 ( 一 oo 
四)。道原是一位禪僧，而他這部禪錄又是寫於禪宗完全被公認爲佛敎的一個特別支派之後，故 
而這部書中也就含有禪飾們的許多言行了。他經常引用一些較早的禪宗史料，作爲他的依據，伹 
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可惜的是，那些東西都已散失了，因此，如今的我們也祇有只知其名 了。 

不用說，有關達摩生平的這種記述，自然會有若千不同的 地方： 前者作於禪宗尙未完全發展 
而成一個獨立的宗派之前，而後者則出於一位禪師之手。在前者之中，這位禪宗的創立者達摩所 
得的待遇，跟其他各方面(例如譯經、註釋、持戒、習禪、神通等等)的傑出僧侶並無兩樣 •，在 
這樣一部史傳中，達摩自然不能佔據高於其他「高僧」的任何突出地位。他祇是被當作其他「禪 
師們 J 之！加以描述，並未說明他的禪觀與小乘信徒所習的那種舊有的傳統禪觀究有什麼不同。 

道宣未能明白達摩禪的究竟意義——儘管他可看出其中有些地方不似當時所謂的 r 習禪」。 
因此，學者們有時爭論說，道宣所述的達摩傳裏並沒有使其配稱中國禪宗初祖的禪，是以，達摩 
不可能像禪宗門徒所宣稱的那樣被視爲中國禪的第一位鼓吹者。但是，這種論證不僅對禪宗有欠 
公允，對於道宣也有欠公平：在禪宗尙未爲大家所知之前，他怎會想到要寫一部禪宗的歷史呢？ 
道宣不可能是一位預言家的歴史家。關於達摩的生平，儘管道原的傳燈錄中含有不少不足採信的 
東西，尤其是他來到中國之前的那一部分，但我們有理由相信道原所述達摩來到中國之後所作所 
爲的一切大部分都是可信的史實。就這一部分而言，我們不妨以道宣補充道原的不足。偏向某個 
權威，犧牲另一個依據，而不衡量形成這些歷史的史實背景，與公平裁判的精神是頗不相合的。 

據道宣說，達摩留有不少著述或語錄，顯而易見，在他編著『續高僧傳』時仍在流傳，但從 
我們目前所見而言，出於這位禪宗創立者的唯一眞跡，只是一篇短短的文章，道宣的『續僧傳』 
與道原的『傳燈錄』中皆有收錄。被人歸於達摩的著述，尙有別的一*©，但這些東西雖然頗有 

❸達摩的所謂文集，爲 r 少寶六門』。並見本書下面所錄的 r 談悟」一文。 
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禪的精神，但大多皆爲後人所僞造——除了我認爲是他眞筆的一篇：「安心論」。加上另外一篇 
通稱「四行觀」的文字，共計只有兩篇東西留傳下來。雖然，我並不以爲「四 行觀」 是這位禪宗 
創立者留給我們的最佳著述，是可使我們直透禪的核心的代表作，但我仍願將它當作中國禪宗初 
祖菩提達摩的最爲可信的文章譯介於此。 

如前所述，這篇文章計有兩種版本，一種載於『續僧傳』中，另外一種收於『傳燈錄』裏， 
兩者雖有若干不同之處，但主要意旨並無兩樣。現在的問題是：哪一種比較原始？從編年記上來 
看，『績僧傳』的編輯時間早於『傳燈錄』，但後者却也採用了較早的著述。我們旣然無法確定 
被用文獻的可靠性，那麽，『績僧傳』的權威性也就不是絕對的了。因此，判斷這兩種版本的優 
劣之點，唯一有益的辦法，便是先從文字上給它們來一個比較，然後再看比較的結果對於二者的 
性質究有什麽發現。我所比較的結果是：『續僧傳』的編者採用了保存於『傳燈錄』中的版本， 
而後者則較忠於原著 —— 假如在這個版本之外仍有所謂的原著的話。作此結論的理由是：達摩的 
著述在道宣編出『績僧傳』之後顯出了不少的改進之處；因爲，他總得照他自己的旨趣編寫他的 
書呀。達摩的著述經過如此編寫之後，顯出了一種較隹的格調；這也就是說，更加簡潔，更得要 
領，以及更爲精練了。爲了這個原故，下面所取的版本是出自『傳燈錄』的本子，因爲，該錄的 
編者道原可有種種理由照錄原著的文字。 

法師者(菩提達摩)，西域南天竺國大婆羅門國王第三子也。神慧疎朗，聞皆曉悟；志 
存摩訶衍道"故拾素從絳，紹隆聖種；冥心盧寂，通蜜世事；內外俱明，德超世表。悲梅邊 
隅正敎陵替，遂能遠涉山海，遊化漢魏。忘心之士，莫不歸信；存見之流，乃生譏謗。 




于時唯有道育、慧可；此二沙 門， 年雖後生，俟志高遠，幸逢法師，事之數載，虔恭諮 
啓，善蒙師意。法師感其精誠，誨以眞道；令「如是安心」，「如是發行」，「如是順物」、 
r 如是方便」。此是大乘安心之法，令無錯謬。 r 如是安心」者， r 壁觀 J 0 ; r 如是發 
行」者， r 四行」； r 如是順物」者，防護譏嫌； r 如是方便」者，遺其不著。此略序 © 所 
由云爾。 

夫入道多途，要而言之，不出二種：一是 r 理入」，一 一是 rfr - 入 j 。「理入」者，謂藉 
敎悟宗，深信含生同一眞性，但爲客塵、妄想所覆，不能顯了。若也捨妄歸眞，凝住壁觀， 
無自無他，凡聖等一，堅住不移，更不隨於文敎。此卽與理冥符，無有分別，寂然無爲，名 
之「理 入」。 

「行入1_者，謂 r 四行」，其餘諸行，【悉入此中。何等「四」耶？ 一、「報寃行」； 
二、「隨緣行」 •，三 、「無所求行」 •，四 、「稱法之行 J 。 

® 這是達摩遺作中最有意義的一個片語。在此之所以未作意譯，乃因稍後將作充分的解說。 

© 0痛故事或序言的作者是暴琳，據東京帝國大學的常盤博士說，他是一位飽學之士，曾經參與數部梵 
文經典的翻譯 H 作，道宣在「續高僧傅 J 中亦曾述及他與慧可的關係。由此看來，假如曇琳是 I 位學 
者而非一位眞正禪師的話，那麽，由他寫下主要爲禪作學術性解說的這篇「菩提達摩略辨大乘入道四 
行」，自是自然不過的事情。此種「壁觀」之道•，顯然是禪的法門，而此序文所述則多爲禪的哲理說 
明* 
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一、 云何 r 報寃行 j ? 謂修道之人，若受苦時"常自念言：我從往昔無數刼中，棄本從 
末，流浪諸有；多起寃憎，違害無限。今雖無犯，是我宿殃，惡業果熟 ■，非 天非人所能見 
與；甘心忍受，都無寃訴。經云：「逢苦不憂。」何以故？識達故。此心生時，與理相應， 
體寃進道，故說言「報寃行」。 

二、 r 隨緣行」者，衆生無我，並業緣所轉；苦樂齊受，皆從緣生。苦得勝報、榮譽等 
事，是我過去宿因所感，今方得之；緣盡還無，何喜之有？得失從緣，心無增減；喜風不 
動，冥順於道，是故說言「隨緣行」也。 

三、 「無所求行」者，世人長迷，處處貪着，名之爲「求」。智者悟眞，理將俗反；安 
心無爲，形隨運轉；萬有斯空，無所願樂。功德、黑暗，常相 追逐； 三界久居，猶如火宅， 
有身皆苦，誰得而安？了達此理，故捨諸有，息想無求。經云 •• r 有求皆苦，無求乃樂。」 
判知無求，眞爲道行，故言 r 無所求行」也。 

四、 「稱法行」。性淨之理，目之爲法。此理衆相斯空，無染無著，無此無彼。經云： 
「法無衆生，離衆生垢故；法無有我，離我垢故。」智者若能信解此理，應常稱法而行。法 

體無慳，於身、命、財，行檀捨施，心無吝惜。達解三空，不倚不著，但爲去垢，稱化衆 
生，而不取相。此爲自行，復能利他，亦能莊嚴菩提之道。檀施旣爾，餘五(『金剛經』中 
所說「六度」)亦然。爲除忘想，修行六度，而無所行。是爲「稱法行」。 

此處所說的「二入」之敎，顯然出自『金刚三昧經 J (the vajrasamadhi-stra ) ❽；而 
「四行」之敎則是第二種「入」亦卽「行入 J 的擴充。我們只要將相關經文引出做個比較，卽可 
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看出其中的關連： 

佛言：「二入」者 、一謂 r 理入」，二謂「行入」。 r 理入」者，深信衆生，不異眞性； 
不一不共，但以客塵之所翳障，不去不來。凝住覺觀，諦觀佛性：不有不無；無己無他•’凡 
聖不二。金剛心地，堅住不移•’寂靜無爲，無有分別，是名「理入」。 

「行人」者，心不傾倚，影無流易；於所有處，靜念無求；風鼓不動，猶如大地。捐離 
心我，救度衆生 •，無 生無相，不取不捨。菩薩心無出入，無出入心；入不入故，故名爲「 
入」。菩薩如是入法，法相不空；不空之法，法不虛棄。何以故？不無之法，具足功德；非 
心非影，法爾清淨。 

讀者將這兩處文字做過一個比較之後，當可不難看出，達摩將他的引文做了一個極其重要、 
極其顯著的改換 —— 將經中的「覺觀」換成了 r 壁觀」。所謂「壁」，通常是指 r 牆壁」或 r 懸 
崖嵴壁」，往往與「立」字合用，構成「壁立萬忉」這樣的片語，用以形容不可攀越的牆壁，或 
以象喩的方式表示一種堅定的態度，例如像磐石一般直立的不動明王 ( Acala - vidy » lrsja ) 。達 
摩爲什麽要將「覺醒」或 「覺 悟」的 r 覺」字換成與 「諦 觀」或 r 觀想」的 「觀」 字顯然毫無關 
係的這個「壁」字呢？理由何在呢？這種奇異的結合至關緊要，因爲它被如此運用，完全改變了 
它在上下文中所顯示的整個意義。 

o 此經於北涼畤代(三九七{四三九)譯成中文，譯者姓名已佚。 
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『續僧傳』的編者道宣"在他對禪所作的說明中，稱達摩的 r 大乘壁觀」爲他在中國所完成 
的一件最有功德的工作。達摩因此常被人稱爲 r 壁觀婆羅門」。而日本禪宗曹洞派下的僧人"在 
面對牆壁坐禪時，便認爲那是依照他們祖師的示範修行。但是，這顯然是對 r 壁觀」一詞所作的 
一種淺解 •，因 爲，只是凝視牆壁，怎能會像道宣在他的『達摩傳』中所暗示的一樣，在佛敎世界 
中造成一種革命性的運動呢❼？像這樣的一種天眞修行方法，怎會在當時的佛敎學者中引起那樣 
激烈的反對聲浪呢？在我看來， r 壁觀」一詞含有一種遠爲深入的意義，必須從下引『傳燈錄』 
中一節文字加以理解，才能明白，而這節文字則是引自一篇名爲 r 別記」的較早文獻： 

祖(達摩)初居少林寺九年，爲二祖說法，只敎「外息諸緣，內心無喘 ©; 心如牆壁， 
可以入道。」慧可種種說心說性，曾未契理。祖只遮其非，不爲說無念心體。可忽曰：「我 
已息諸緣！」祖曰： r 莫成斷滅去否？」可曰： r 不斷滅！」祖曰： r 何以驗之？」可曰： 
r 了了常知，說卽不得！」祖曰：「此是諸佛所傳心體，更勿疑也！」 


❼據道宣的『續高僧傳』說，達摩隨處說禪，但當時的全國學者皆沉湎於學術的討論之中，而當他們聽 
到達摩的信息時，他們便大肄毁謗禪法。 

❾這篇文字也許涉及『金剛三昧經 j 吧？因爲，此經之中，大力菩薩曾經述及 r 軟心」與「堅心」。因 
爲：「軟心衆生，其心多喘」，「令得堅心，得入實際。」只要內心有「喘」，就不自由，卽未解 
脫，故而也就不能與如如之理合一。其心必先堅定，沉着，自制，專一，而後始可得入如來禪1 1 
種遠遠超越所謂 r 四禪八定」的禪。 
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實際說來，這節文字綜括了達摩敎學之中所含的特別信息，故而，究竟什麽是「壁觀」的問 
題，我們亦可從它裏面求得一個適當的答案了。所謂 r 壁觀」，也許是他當時虛構的一個名稱， 
而他的眞正創造力，則含於「壁」這個字的創意之中。這是一個十分具體、十分鮮活的字，其中 
不含任何抽象和槪念的東西。因此之故，道宣才特別稱達摩之敎爲 r 大乘壁觀 j 。他的「二入四 
行」裏雖然沒有什麽特別的禪味，他的「壁觀」之敎却是使得達摩成爲中國禪宗初祖的東西。 

『釋門正統』的作者把 r 壁觀」兩字解釋爲「沒有客塵侵入」的心境。這話也許沒錯，但我 
們仍然不知這種認識的依據何在。他在心中想到 r 別記」所述的達摩對慧可說的話了麽？不論情 
形如何， r 壁觀」一詞的根木意義，必須到一位禪師的主觀情況之中去求，這也就是說，必須到 
那種高度集中、絕對沒有任何觀念和感官形象的境地之中去求才行。如將「壁觀」一詞只當 r 面 
壁而觀」加以理解，那將是一種十足的荒謬。身爲中國禪宗開山祖師的達摩，由他所帶來的「別 
傳」信息，如果可在他的現存著述裏面找到的話，那一定是在這個 r 大乘壁觀」之中了。 

除了這篇作品之外——這是達摩傳下來唯一現存作品 —— 我們還可從 『 楞伽經』 、『金 剛三 
昧經』、以及『能斷金剛經』中，一窺達摩的中心敎義。禪跟其他諸宗不同的地方，是沒有可稱 
爲「拫本經」的特別經典，讓它的門徒作爲主要敎理的依憑■，但達摩却向他的第一代弟子慧可推 
薦了『楞伽經』，因爲，這部經中含有與禪關係極爲密切的敎理，故而其後的禪門學者多加探究 
©。至於『金剛三昧經』在闡示禪理方面的重要性，我們不難從達摩本人引用此經的情形得到理 
解，關於此點，前面已經指出了。 

必此一論通已在別處談過，惟頗簡略，稍後將在另一篇文章中作更進一步的探討。 
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說到『能斷金剛經』，絕大多數的人都認爲它與五祖宏忍之前的禪沒有關係•，因爲，最初將 
它介紹給目己門人的人，就是宏忍自己，而達摩本人對於這部在中國最吃香的佛典，連提也沒有 
提過。但據慧能爲『金剛經』所作序言(至今仍在)說： r 自從達摩西來，爲傳此經之意，令人 
悟理見性。」假如此語不虛的話，那麽，達摩在中國展開他的事業之初，對於此經至少亦可說有 
相當認識了，故而，從某一方面來看，此經與禪的關係亦比『楞伽經』與禪的關係更爲緊要了。 
因此，認爲『金剛經』到了宏忍和慧能之後才開始吃香這種流行観念，必須修正。且不論情形畢 
竟如何，『楞伽經』總是太艱深了一點9很難作爲通俗的敎材，故而在禪越來越有勢力和影響力 
的當中，終於逐漸被『金剛經』所取代了。作爲佛敎大藏『般若部經』 之一的 『金剛經』，它的 
敎義不但相當單純，且有某些地方與老莊的空寂無爲觀念，頗爲相近，對於一般中國人而言，奉 
行它的性空之理並不爲難 •，實 在說來，這與中國思想的某些方面頗爲一致❿。 

然而，對於禪者而言，所有一切文字著述，皆如指月之指，其本身眞正能够敎人自見自性的 
地方不多 •，因 爲這種 r 自見自性 j 的 r 見」，乃是必須由個人親自努力才能達成的一種實踐功 


❿關於此點，我想在此略述數語，因爲，有些學者認爲，性空哲學就是禪的基礎。此類學者根本沒有抓 
着禪的眞意，因爲，最最要緊的，禪是一種經驗，而不是一種哲理或敎條。禪經不會以任何一套玄學 
(或形而上學)的或心理學的觀點爲其建立的基礎；玄學或心理學的看法也許可在有了禪的經驗之後 
提出，但絕不可能在有禪的經驗之前提供。般若哲學筢不會先於禪的經驗，只有後於禪的證悟。在達 
摩時代，像這一類的學者往往將敎義與生活、學理與經験、以及事物的說明與事實混爲一談，而這種 
混亂一旦®生，禪的眞意也就得不到一種智慧而又圓滿的解釋了。如果沒有佛陀在尼連禪河畔菩提樹 
下開悟的事實，龍樹怎麽也寫不出一本討論般若哲學的鲁來！ 
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夫，單靠語言文字的解曾是無法達到這個目的的。所有一切經典，包括『楞伽經』、『金剛三昧 
經』、以及『能斷金 剛經』 在内，對於眞誠而又懇切的眞理追求者，都不會有多大的幫助一^假 
如他必須以他自己的赤手空挙去掌握赤裸的事實的話。此事只有在他運用他的全副精神努力，到 
他的內在意識自動從他裏面開放時，始可辦到，文字語言只有在指示路徑的時候才有幫助，它的 
本身並不是禪所追求的目標。 

菩提達摩在印度的早期生活，就『傳燈錄』中所述者而言，也許可以說是含有大量的虛構成 
份，但他的後期生活就不那麽容易支遺開去了。這正是它補充『續僧傳』不足的地方，因爲，此 
傳雖出於一位優秀的史書編者之手，但此編者對於禪宗的未來發展却也並無所知。那麽，據『傳 
燈錄』所載，這位第一號的大人物菩提達摩，在來到中國之初，曾與當時最偉大的佛敎支持者梁 
朝的武帝見過一面，其見面的情形約如下述： 

(武)帝問曰： r 朕卽位以來，造寺，寫經，度僧，不可勝數。有何功德？」 

祖(達摩)曰： r 並無功德！」 

帝曰：「何以無功德？」 

祖曰‘.「此但人天小果，有漏之因；如影隨形，雖有非實。」 

帝曰 •‘ r 如何是眞功德？」 

祖曰 •• r 淨智妙圓，體自空寂。如此功德，不以世求(不可以世間有爲功德求之而 
得二」 

帝又問： r 如何是聖諦第一義？」 
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祖曰： r 廓然無聖！」 

帝曰：「對朕者誰？」 

祖曰：「不識！」 

這個答案够簡單，也够明白了，但這位虔誠而又博學的「佛心天子」，却沒有抓住達摩整個 
神彩裏面所顯示的精神。 

達摩旣見這位皇帝再也無忙可幫了，便離開了他的統治區域，退隱到魏境的一座寺廟之中， 
靜悄悄地面壁而坐，修習他那「壁觀」法門，據說這一坐就是九年的時間，直到他以 r 壁觀婆羅 
門」0知名於世。 

一天，有位名叫神光的僧人拜見他，慇敷而又懇切地求他開示禪的眞理，但他未予理會。但 
神光並不洩氣，因爲，他知道，所有一切的偉大宗敎領袖，莫不皆須經過許多痛苦的磨鍊，才能 
達到他們立志追求的最後目標。一天晚上，他站在雪地上等待達摩給他開示，直到不停地降落的 
積雪幾乎到了他的膝部。 

最後，這位祖師終於 r 顧而憫之」，並且 

問曰： 「汝久立雪中，當求何事？」 

© 如前所說，學者往往把達摩「面壁」坐禪的習慣與他的「壁観」禪道混爲一談。這種混亂的發生爲時 
頗早，甚至在 r 傳燈錄 j 的作者時代， r 壁觀」的原意就巳失眞了。 
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(神)光悲淚曰： r 惟願和尙慈悲——開甘露門，廣度羣品！」 

祖曰： r 諸佛無上妙道，曠劫精勤，難行能行，非忍而忍。豈以小德小智，輕心慢心， 
欲冀眞乘，徒勞勤苦？」 

光聞誨勵，潛取利匁，自斷左臂®,置於祖前。 

祖知是法器，乃曰：「諸佛最初求道，爲法忘形。汝今斷臂吾前，求亦可在。」因與易 
名曰「慧可」。 

可曰： r 諸佛法印，可得聞乎？」 

祖曰： r 諸佛法印，非從人得！」 

可曰： r 我心未甯，乞師與安！」 

祖曰：「將(拿)心來與(爲〕汝安！」 

可良久曰： r 覓心了，不可得！」 

祖曰：「我與汝安心竟！」 ® 

越九年，(祖)欲返天竺(印度)，命門人曰： r 時將至矣！汝等盍言所得乎？」 

© 斷 臂之人有時被說作一位文職人員，有時被說成一位信奉儒敎的軍人。 

❿我們不難看出，這個故事多多少少有些虛構的成份。我指的是神光爲了表示他的熱誠懇切而立雪斷臂 
的事。有人認爲，這種立雪和斷臂的故事並不是神光的故事，而是從別的 一 些方面借來的，因爲道宣 
的 r 續高僧傳 』中並未提及此點。有人說，神光失去一臂，係在他見達摩之後受到一羣强盜 攻轚所 
致。這些故事，誰眞？誰假？我們實在無法查證。但這整個背景實在太富戲劇性了，其間必曾有入認 
爲，禪宗史傳，有某種必要，在事實之間揷入大量的想像之作 —— 不論那是什麽東西。 




道副對曰：「如我所見，不離文字，不執文字，而爲道用。」(此節英譯大意爲 ： r 眞 
理超越肯定與否定，因爲這就是它的動用之道。」 —— 中譯者。) 

祖曰：「汝得吾肉 。 j 

(比丘)尼總 持曰： 「我今所解，如慶喜(阿難尊者)見阿闊佛國——一見更不再見！」 
祖曰 •• r 汝得吾肉。」 

道育曰：「四大本空，五陰非有，而我見處 —— 無一法可得！ J 
祖曰：「汝得吾骨。」 

最後，慧可禮拜，依位而立。 

祖曰 •• r 汝得吾髓。」 ® 

達摩終於中國，可說 r 不知所終」；我們無法知道他在何時、何處、以及如何離開人間。有 
人說他被他的對手毒死了•，也有人說他渡過沙漠，囘印度去了；還有人說他渡海到日本了； 可謂 
「衆說紛転」，但他們全都同意的一點是•，他已很老了；據道宣所述，他死時已有一百五十多歲 
了 0 


® 據 r 傅法正宗記 j 的作者契嵩表示，達摩在此對禪的認識所作的剖析，係依龍樹大士所述，蓋因後者 
曾在他的著名般若經註中寫道：「戒行是皮，禪定是肉，勝解是骨，妙心是髓。」契嵩說，「這個妙 
心」是佛所秘傳。接着，他又引用隋代智顗大師的話說，此心是諸佛的住處 ，是非 一非多、言 餘不及 
酌中道。 
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三 

菩提達摩逝後，慧可(四 八六？ 五九三)便成了佛敎的主要代表人物。他在求敎達摩之前已 
是一位飽學之士，不但精通中國古典，連佛敎經典亦頗通達。但他不論學習多少東西，總是不能 
滿足.，事實上，他似乎已有所悟，欲以此悟求達摩予以印證。他離開這位老師之後，並沒有立卽 
開始他的說法生涯，只是隱藏於低層社會之中。顯而易見，他避免讓人將他當作有智高僧加以追 
尋。但他見機而作，並沒有忽視清靜的說法。他眞是「韜光晦跡」，不願自我作秀。但有一天， 
當他在一座廟門之前談論佛法時，有一位飽學而又受人尊敬的住持法師，則在寺內講經說法。麻 
煩的是，聽衆們悄悄離開了寺內那位受人尊敬的講經法師，聚到了寺外這位可能衣衫襤褸、且無 
莊嚴法相的街頭野僧的週圍。那位高僧對於這種情形極爲氣惱，向當局控告這位乞丐僧人妖言惑 
衆，使得慧可被捕並治以死罪。但他並沒有爲他的無辜作特別的辯護，只是 r 恬然委順」，謂之 
「償債」而已。此事發生於隋開皇十三年(西元五九三年)，那時他已一百零七歲了。 

據『續僧傳』的作者道宣說，慧可辯才無碍，直接自胸中流出，無學究之氣，他在一座重要 
城市說禪之時，氣量狹小，不出 r 殺文」境域的人，把他所說的法視爲異端，是沒有意義的邪 
說。其中有位名叫道恒的法師，身邊有徒弟一千多人，聽到慧可所說的話，立卽對他採取了敵對 
的態度。他派了一名弟子到這位禪門代表那裏，也許是打聽他是怎樣的人。這名弟子一旦得知這 
位所謂異端所說的佛法後，心裏深受感動，遂卽歸依慧可，成了！名禪徒。道恒另派一名弟子去 
將先派的一名弟子叫囘，但這第二名弟子也仿效了第一名弟子，一去便不再囘。接着道恒又派了 
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幾個弟子前去，但結果令他頗爲喪膽。之後，道恒碰到他所派出的第一位弟子，責問地說：「我 
用爾許功開爾眼，爾今反耶？」但他的這位弟子神秘地答道： r 我眼本正，因師故邪！」據道宣 
說：「恒遂深怒，密謀興謗，致祖非法。」慧可遂因此遭到當局的迫害。 

節自『續僧傳』的這個故事，與『傳燈錄』中所述的經過，頗有不同，但兩者都說慧可因了 
他的對手而殉道。毫無疑問的是，對於當時受過抽象玄理訓練、或習止觀禪定，或持戒守律的絕 
大多數佛敎徒而言，菩提達摩及其第一代中國弟子慧可的禪道，一定曾有一些莫明其妙的感覺。 
那時，這兩位禪門代表人物，必然曾經特別强調，眞理須以個人內在意識覺醒，乃至不惜犧牲經 
論之中以種種方式闌述的經典言敎，因爲這些經論當時已經譯出不少且在廣爲流通了。不用說， 
這點必然曾經激惱了保守主義者和拘泥經文的人士。 

慧可跟達摩一樣，也沒有留下任何文字著述，雖然，我們可從他倆的傅記得知：他倆皆有語 
錄傳世，尤其是慧可的語錄，還曾經過「分類」©。下面所引留傳下來的片段，也許可使我們窺 
見二祖慧可禪道的一斑。有位姓向的居士寫信向慧可請敎說： 

影由形起，響逐聲來。弄影勞形，不識形爲影本；揚聲止響，不知聲是響根。除煩惱而 

趣湼槃，喩去形而覓影；離衆生而求佛果，喩默聲而求響。故知：迷、悟一途；愚、智非 

© 據此所說，慧可必然曾有過 一卷 語錄和書信，顯然係由他的門人和慕道者捫所輯錄 —— 在作者尙未筆 
之於書並加修正之前。達摩亦然，照道宣所述，他的語錄在道宣時代，亦卽初唐時代，願然曾在流 
傳。 
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別。無名作名，因其名則是非生矣！無理作理，因其理則爭論起矣！幻化非眞，誰是？誰 
非？虛妄無實，何空？何有？ 將知： 得無所得，失無所失。未及造謁，聊申此意，伏望答 


對此二祖慧可以詩偈囘示說： 

備觀來意皆如實，眞幽之理竟不殊！ 

本迷牟尼謂瓦礫，豁然自覺是眞珠！ 

無明智慧等無異，當知萬法卽皆如。 

愍此二見之徒輩，申辭措筆作斯書。 

觀身與佛不差別，何須更覓彼無餘？ 

繼一一祖慧可爲三祖的，是僧琛。據『傳燈錄』說，這對師徒的會面是這樣的： 

北齊天平二年，有一居士，年踰四十，不言名氏，聿來設禮而問曰： r 弟子身纏風恙 
❿，請和尙懺罪。」 

祖曰： r 將罪來與汝懺！」 

❿有人認爲是痲瘋病。 
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士 良久曰 ： r 覓罪了不可得。」 

祖曰 •• r 與汝懺罪竟。宜依佛、法、僧住。」 

士曰： r 今見和尙，已知是僧。未審何名佛、法？」 

祖曰： 「是心是佛，是心是法 .，法 、佛無二，僧寶亦然。」 

士曰：「今日始知罪性不在內，不在外、不在中間 .，如 其心然，佛、法無二也！ j ® 

祖深器之，卽爲剃髮(爲僧)。 

自此以後他就 r 深自韜晦，居無常處，積十餘載，人無能知者。」其所以如此的部分原因， 
是時「當後周毁法」(迫害佛敎)。至隋代開皇十二年(西元五九二年)，他發現了一個堪作繼 
承人的沙彌弟子，名叫道信。後者前來設禮道： 

「願和尙慈悲"乞與解脫法門！」 

祖(僧璨)曰： r 誰縛汝？」 

(信)曰 r 無人縛。」 

祖曰： r 何更求解脫乎？」 

® 『維摩詰經』卷三「弟子品」說： r ……勿擾其心 ，所以 者何？彼罪性不在內，不在外，不在中間。 
如佛所說：『心垢，故衆生垢 •，心 淨，故衆生淨。』心亦不在內，不在外，不在中間。如其心然，罪 
垢亦然；諸法亦然，應出於如。」 
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這節對話，使這位年輕的沙彌踏上了最後大悟的道路■，其後"他在三祖下面繼續接受鍵鍊若 
干年後，終於達到了澈悟的階段。待到僧墚認爲時機已經成熟時，便將中國禪宗初祖菩提摩傳下 
來的袈装授給道信，作爲正法傳承的信物。 

三祖僧璨死於隋煬帝大業二年(西元六 o 六年)。他畢生行踪雖多不明，但我們却可從他所 
著的一篇叫做 「信 心銘」的韻文中得覩其思想的光輝，而這篇東西正是禪宗祖師解釋禪道最爲寶 
貴的貢獻之一，今特譯介於此： 


三祖僧璨大師 r 信心銘」 © 


至道無難，惟嫌揀擇： 


© 這裏面的「心」字，是中文之中最難翻譯的一個字。印度學者當初嘗試將梵文佛典譯成中文時，曾經 
發現有五類梵文術語無法翻成満意的中文，謂之 r 五不翻」。因此，我們在中文佛典 中可以 看出，像 
r 般若」、 r 菩提」、「佛陀」、 r 涅槃」、 r 禪那」，以及 r 菩提薩埵」等等名詞，幾乎總是一律 
不翻，讓它們照樣以專門術語的樣字保存下去 c 只是標出它們的讀音而 E ) 。在此譯文中，如果我們 
可將「心」字的種種微細差別意義抛開不顧的話，自可省却我們在譯英時所碰到的許多麻煩。因爲， 
「心 J 這個字，不但含有「心靈」 ( 3 ind ) 、「心臓」 ( heart ) 、「靈魂」 ( soul ) 、「精神 J 
( spirit ) 等意，而且每一種意義皆可含攝其他各種意義。就其在禪宗三祖所著的這篇文字之中而 
言，它有時含有一種智性的意味，有時又可以 r 心臟」的「心」字解之。但因禪宗的主要基調係以智 
性勝於其他一切意義——雖非邏輯或哲理的意義 —— 我決定在此將 r 心」字譯成「心靈」的「心」 
( mind ) 而非「心臟 J 的「心」 (heart) 。 
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但莫憎愛，洞然明白 l 

毫釐有差，天地懸隔： 
欲得現前，莫存順逆！ 

違順相爭，是爲心病： 
不識玄旨，徒勞念靜！ 

圓同太虛，無欠 無餘： 
良由取捨，所以不如！ 

莫逐有緣，勿住空忍： 

- 種平懷，泯然 自盡！ 

止動歸止，止更彌動： 
惟滯兩邊，寧知一種？ 

一種不通，兩處 失功： 
■:5 t 有沒省 ，踨空嘴空！ 
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多言多慮，轉不相應： 

絕言絕慮，無處不通！❿ 

歸根得旨，隨照失宗 ： 

須臾返照，勝却前空！ 

前空轉變，皆由妄見： 

不用求眞，惟須息見！ 

二見不住，愼莫 追尋： 

纔有是非，紛然失心！ 

二由一有，一亦莫守： 

一心不生，萬法無咎！ 

®這話的意思是說，吾人對於萬法的絕對一性如無適當的體認，不論否定還是肯定，對於實相的觀察， 
都會發生偏差而傾向一邊。佛敎徒否定客觀世界的眞實性時，並不表示他們相信萬法的絕對空無；他 
們知道其間有着某種眞實的東西，不可否定。他們支持性空之說，並不表示他們認爲一切皆無，只是 
j 大空洞，以至自相矛盾。大凡涉及現實與理想的地方，禪學總是避免犯上傾向一邊的錯誤。 
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無咎無法，不生不心： 
能由境滅，境逐能沉。 

境由能境，能由境能： 
欲知兩段，原是一空！ 

一空同兩，齊含萬象： 
不見精粗，寧有偏黨？ 

大道體寬，無易無難： 
小見狐疑，轉急轉遲！ 

執之失度，必入邪路： 
放之自然，體無去住。 

任性合道，逍遙絕惱： 
繫念乖眞，昏沉不好。 
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不好勞神，何用疎親？ 
欲取一乘，勿惡六塵！ 

六塵不惡，還同正覺： 
智者無爲，愚人自縛！ 

法無異法，妄自愛着： 
將心用心，豈非大錯？ 

迷生寂亂，悟無好惡： 
一切二邊，良由斟酌！ 

夢幻空花，何勞把捉？ 
得失是非，一時放却！ 

眼若不寐，諸夢自除： 
心若不異，萬法一如！ 

一如體玄，兀爾忘緣： 
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萬法齊觀，復歸自然。 

泯其所以，不可方比： 

止動無動，動 it 無止。 

兩旣不成，一何有爾？ 

究竟窮極，不存 執則： 

契心平等，所作俱息。 

狐疑畫淨，正信調直。 

1切不留，無可 記憶： 
虛明自照，不勞心力。 

非思量處，識情難測！ 

眞如法界，無自無他： 

要急相應，惟言不二。 © 


Tat tvam as- 
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不二皆同，無不包容： 

十方智者，皆入此宗。 

宗非促延，一念萬年； 

無在不在，十方同前。 

極小同大，忘絕境界； 

極大同小，不見邊表。 

有卽是無，無卽是有： 

若不如是，必不須守。 

1卽一切，一切郎一： 

但能如是，何慮不畢？ 

信心不二，不二信心： 

言語道斷，非去來今！ 

禪宗到四祖道信(五八0~六五一)下面分成了兩支 ，一 支叫做牛頭宗 ，以住在牛頭山的法 
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融禪師爲首 ，一 般認爲不屬於正統，其創立者残後不久就消聲匿跡了；另一支以宏忍爲首，史家 
認其爲禪宗第五代祖師，而後繼續發揚光大的，就是此宗。宏忍去參見他的老師道信時，仍然是 
一個 r 小兒」，而他使他的老師感到高興的，則是他在答覆老師問話時的氣度： 

祖(道信)問曰 •• r 子何姓 ？ j 
(宏忍 ) 答曰： r 姓卽有，不是常姓。」 

祖曰： r 是何姓 ？ j 
(宏忍)答曰： r 是佛性。」 

祖曰：「汝無姓耶？」 

(宏忍)答曰：「性空，故無。」 

祖默識其法器。 

這_話中含有一個文字的遊戲；作爲姓氏的「姓」字與佛性的 r 性」字，兩者皆讀作 hsing 。 
道信問他「姓氏 J 的「姓」，這個「小兒 J 却答以「佛性」的「性」，並以此種比喩法表現他的 
觀點。 

道信之見牛頭宗的創立者法融，是一件頗有意義的事情，不但表明了他倆之間的觀點差別， 
同時也表明了後者如何歸向正統禪宗的情形。 

時在唐代貞觀時期，四祖道信得知牛頭山有「異人」(不同凡輩的聖者)，於是決定親自尋 
訪。道信來到山中，請問寺僧： r 此間有道人否？ j 有僧答云： r 此去山中十里許，有一嬾融， 


歷史發展 


186 




見人不起，亦不合掌，莫是道人麽？ j 道信遂更入山， r 見師(法融禪師)端坐自若，曾無所 
顧。」道信遂問這位隱者： r 在此作什麽？」法融 答云： 「觀心。 j 道信又問：「觀是何人？心 
是何物？」法融對這個問題無言以對，心想，這位來客不同凡輩，遂起身作禮，請問他是何人， 
來自何處，結果發現，對方竟是他 r 嚮德滋久，冀一禮謁」的人物。於是，法融引導道信入一小 
菴，以便探討佛法。途中道信因見菴週盡是虎狼之類，便擧兩手作駭怕狀。法融見了說道：「猶 
有這個在！」四祖立卽問道：「這個是什麽？」這位隱者無話可答。隔了一會，四祖却在法融經 
常打坐的一塊石頭上作勢寫了一個 r 佛」字，法融 r 覩之竦然。」於是，四祖說道： r 猶有這個 
在！」但法融不解其意，並殷切地請四祖講述「眞要」(佛敎的究極敎理)。四祖爲他講述了， 
法融便成了禪宗牛頭派的創立者。 

道信逝於高宗永徽辛亥年(西元六五一年)，享年七十二歲。 

五祖宏忍大師(六01 ~六七四)，與四祖道信是老鄕，同爲蘄州(今屬湖北)人。他的廟 
宇位於黃梅山，常有五百門徒聽他說禪。有人認爲，他是第一個嘗試依照『金剛經』的意旨解釋 
禪宗信息的禪師。雖然，我對此種看法並不完全同意，理由已在別處提過，但我們不妨將五祖視 
爲禪宗史上的一個轉捩點，到 了六® 慧能手中，終於有了一個全面的開展。直到此時爲止，禪門 
行者始終韜光晦跡，不求聞達，雖然一直努力耕耘，穩定前進，但總沒有引起大衆的注意；大師 
們不是退入無人問津的深山之中，就是隱在互不相知的塵寰裏面。然而，宣佈禪宗完全展開的時 
機終於來到了，而宏忍則是第一個在這方面爲他的繼承者慧能舖路的人。 

除了上述正統祖師之外，尙有一些散在性的禪的閱揚者，生活於第六、七世紀間。上面已經 
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提及幾位了，但這一類的人必然還有很多，然而，不是被人遺忘了，就是根本不爲世人所知。其 
中以寶誌(逝於西元五一四年)和傅翁(逝於西元五六九年)爲最著名；他們的生活情形在『傳 
燈錄』中被描述爲「知名當時但未出世的禪門高僧」 ( 或 r 應化聖賢」 ) 。「但未出世」這個片 
語未免有些奇怪，它的確實意義很難明白。它通常被用以指稱不在立案的寺院中佔據任何要職的 
人。但在這個項目下，至少有一個人——智頭，不適於使用這種稱謂•，因爲，他是隋代的一位偉 
大高僧，曾經佔據一個頗有影響力的僧職。且不管那是什麽，我們只要知道他們在禪宗史書上不 
屬正統禪宗就是了。天臺宗的信徒反對人們將他們的兩位祖師慧思和智顗列入「知名當時但未出 
世的禪門高僧」。他們認爲這兩人是他們那一宗的偉人，在禪師的傳記中不應受到如此的冷落。 
但從禪的觀點來看，這種分類法是有理由的，因爲，天臺宗，除開它的形而上學之外，乃是發端 
於達摩禪宗之外的另一支流，如果採取更爲實際的發展路線，或可形成我們今日所知的禪。但天 
臺宗側重玄學的一面而犧牲實踐的一面，因此，它的哲人們經常與禪宗處於論戰狀態，尤其是與 
毫不妥協地指控意識推理、文字討論、以及硏習經論的極端左翼，更是勢不兩立。在我看來，天 
臺宗可說是禪宗的一個變體，它的頭幾代開山祖師不妨加入禪師的行列之中——顯然不能列入石 
頭、藥山、馬祖、臨濟等人那一派正統禪系之內。 

儘管六、七世紀另有一些禪系各求發展，但以達摩所傳的一系，由於得到慧可、僧璨、以及 
宏忍等人的不斷接棒，顯得最爲成功，最有收獲。到了五祖手下，慧能與神秀兩派的分化，由於 
清除了若干無關緊要或未經消化的東西，助成了純禪的更進一步的發展。慧能一派傳流不息而神 
秀一派數傳卽止，證明了前者的禪與中國人的心理和思惟方式完全相合。一直附着於達摩禪而至 
慧能禪上的印度成份，係由接枝而來，並非中國精神所固有。是故，鞸到慧能師徒手中，便因得 
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到完全的建立而不再有任何東西可以阻碍它的自由發展，直到它幾乎成了中國佛敎世界的唯一統 
治力量。因此之故，慧能究竟如何成爲宏忍的繼承人？他與他的對手神秀那一派到底有什麽不同 
之處？對於此點，我們必須細加觀察了。 

四 

慧能大師(六三八~七一三 ) ，中國南部的新州人。他早年喪父，以採樵出售供養他的寡 
母。一天，他在城中賣柴時，忽聽有人誦讀佛經，心中起了很深的感觸，經詢那是什麼經以及可 
從何處獲得後，他終於有了想跟講那部經的老師硏讀的渴望。那部經名叫『金剛經』，而講它的 
老師則是主持蘄州黃梅道場的禪宗五祖。他設法弄得足够供養老母的錢，隨後就動身上路了。 

他走了大約一個月的路程才到黃梅，立卽求見當時身爲五百(亦說七百甚或一千)僧衆之首 
的五祖宏忍大師。剛一見面，五祖就問： 
r 汝自何來？」 

「嶺南。」 
r 欲須何事？」 

「唯求作佛。」 

r 嶺南人無佛性，若爲得佛？」五祖如此說。 

但是這句話並沒有難倒這位大膽的眞理追求者，因爲，他立卽答道： r 人卽有南北，佛性豈 
然？」 

這使五祖暗自高興，立卽派他到後面的槽廠裏去爲大家做舂米的工作。據說他在碓坊裏做這 
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種操持杵曰的卑微勞作，做了八個多月的時間，適逢五祖想要從他許多弟子中考選他的精神繼承 
人(法嗣)。一天，他向大衆宣 佈說： 「汝等各自隨意述一偈，若語意冥符，則衣、法皆付 。 j 
那時，「學通內外」、「衆所宗仰」、「威皆推稱」的上座神秀(逝於七 o 六年)，作了 一個偈 
子，表現他對佛法的觀點，將它貼在禪堂外面的牆上。這偈子寫的是： 

. 身 ia 提樹，心如明 鏡臺： 

時時勤拂拭，勿使惹塵埃。 

凡是讀了這偈的人，莫不大爲感動，悉皆暗自認爲，此偈作湛必然中彩無疑。但到次晨他們 
一覺醒來，頗爲意外地發現這首偈子的旁邊又有了另一首偈子，而這首偈子所寫的却是： 

菩提本無樹，明鏡亦 非臺： 

本來無一物，何處惹塵埃？ 

這首偈子的作者是一位微不足道的居士，他的大部分時間都用在爲大衆做舂米和劈柴等類的 
勞動 H 作。他爲人謙下，其貌不揚，誰也不曾把他放在心上，但正因爲如此，這才使得大家更加 
激動地來看他對這個公認的權威所作的挑戰。但五祖不僅已在這位不露鋒芒的居士身上看出了一 
位未來的人類宗敎領袖，而且已經決定將他的衣鉢傳給他了。但他對這事有些顧慮；因爲，他的 
徒衆大都逮沒有明悟到能够看出這個米工慧能的偈子中究竟有些怎樣深切的宗敎體驗：如果他當 




衆將衣鉢傳給他，他們也許會對他不利。因此，他向慧能傳了一個暗號，要他在半夜時分到他的 
方丈室去，因爲，那時大家都已睡着了。就這樣，五祖將他的衣鉢傳給了慧能，作爲一種權威的 
象徵，同時也印證了他那最高的悟境，並預言他們的宗敎將有比以往任何時期都更光明的前途。 
接着，五祖勸他最好韜光晦跡一個時期，待到適當的時機來臨，再出世作積極的宣揚，並說，由 
達摩作爲信物傳下的這件袈裟，傳到慧能爲止，不必再傳下去了，因爲禪到此時已經完全得到外 
界大衆的公認，不必再以傳授衣鉢取信於人了。慧能當夜離開了黃梅寺。 

這段敍述因係取材於六祖門人留下來的文獻，故而難免對他有些偏向。設使我們有神秀及其 
門人留下的記錄可供參考的話，此處複述的故事也許大爲不同。事實上，我們至少有一件說明神 
秀與宏忍關係的文件可得，那就是出於他的一位在家弟子張說之手的銘文。在這篇銘文中，神秀 
被指爲承嗣宏忍之法的人。由此看來，可知慧能的祖師權威在當時並非沒有爭論，或者，此種正 
統的爭執，直到慧能一派後來在其他各派禪系之中確立它的威信，才得解決。可惜的是，這篇紀 
念性的文字未曾提出更進一步的情報，沒有述及慧能與宏忍之間的關係，然而就上述各點看來， 
我們亦3到若干可以說明禪宗發展歷史的事實了。 

第一，使慧能成爲一個目不識丁的鄕巴佬、與博學多聞的神秀打對臺，有何必要呢，？或者， 
慧能果眞是一個目不識丁的文盲麽？然而，他的講道錄『法寶壇經』中，却也含有一些引自『涅 
槃』、『金剛』、『愣伽』、『法華』、 f 維摩 J 、『彌陀』、以及『菩薩戒經 J 的經文。難道 
這還不够證明他並非不懂大乘經典這個事實嗎？與神秀相較，他也許算不得一位飽學之士，但我 
們不難從他的生活故事看出一些蛛絲馬跡 ：有人 在冥冥中作有計畫的努力，使他顯出比他本人更 
加不文的樣子。且讓我們提出一個問題••對於這種計畫，我們在 r 壇經」編者的手下究能看出一 
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些什麽呢？依我看來，以這種對比的手法强調五祖座下這兩位突出弟子之間的差異，同時也强調 
了禪不依附學識知解的眞正性格。禪，假設確如它的信徒所宣稱的一樣，眞是一種 r 敎外別傳」 
的話，那麽，不識文字、不善推理的人，也就可以體會它了。如此，作爲禪師的慧能，就顯得更 
爲偉大了。這似乎就是慧能何以被塑造成 爲一位 過於不文的白丁，有時甚至被寫成一位頗富戲劇 
性的文盲的原 因了。 

第二、祖師的衣鉢，何以只傳到慧能爲止，而不再繼續傳下去呢？假如宏忍曾經勸他不要再 
傳下去的話，那麽，這種勸告的眞正含意究係什麽呢？說此衣鉢對於擁有者會有生命的威脅，這 
就指出了一個事實：宏忍的弟子之間頗有爭執，他們不是將此衣鉢視爲祖師權威的信物了麽？可 
是擁有了它，又有什麽物質上或精神上的好處可得呢？達摩之道至此已被信爲佛陀的眞傳了麽？ 
這件袈装果眞因此就不再象徵與禪的眞理相關的任何東西了麽？設使果眞如此的話，那麽，達摩 
當初宣佈他身爲禪師的使命時，他被視爲異端而受到迫害了麼？他被他的印度對手毒害的傳說， 
似乎證實了此點。千言萬語一句話：這個傳授衣鉢的問題，不但與禪道在當時其他各宗之中的地 
位具有深切的關聯，同時，與它之較此以前更能掌握大衆的心靈亦不無關係。 

第三、不用說，宏忍傳法給慧能時所示的那種守密情形，自然亦可引起我們的注意。讓一個 
甚至尙未得受僧職的舂米工人，一躍而至一代祖師的地位，繼承門徒數百的一代大師，雖然只是 
空名而已，但也不免是一個引起羨慕、嫉妒、乃至怨恨的眞正原因。然而，一個人假使眞的開悟 
到足以接管精神領袖這種重要職位的話，難道師徒二人就不能聯合起來努力抵禦這些反對麽？也 
許，縱使開悟了，也無法抵擋如此背理、如此深重的人類熱惱。但我却有一個情不自禁的想法： 
慧能的傳記作者們企圖使這個場景完全予以戲劇化。很可能的是我想錯了：其中也許含有若干史 
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實情況，但因現在沒有可資參考的文獻可得而被忽視了。 

i 逃離黃梅山的第三天，傳法的秘密終於傳遍了整個寺院，而一羣以惠明爲首的僧衆，於 
焉出而追趕成了逃亡者的慧能，因爲他已奉老師指示悄悄離開他的師兄弟們了。當他在離寺已遠 
的一條山道上被追趕的人追上時，他將衣鉢擲在巖石上，說道：「此衣表信，可力爭耶？如欲將 
去，任君將去 ！ j 

惠明竭力提取，感到其重如山。他停住了，猶豫了，敬畏得渾身發抖了。最後他終於說道： 
「我爲法來，不爲衣來。望行者爲我說法，開導我的愚昧！」 

於是，六祖說道： r 汝旣爲法來，可屛息諸緣，勿生一念，吾爲汝說明。」隔了一會，又對 
惠明說道 •• r 不思善，不思惡，正與(這)麽時哪(那)個是明上座(你尙未出生之前的)本來 
面目？」(此句亦有不作疑問句而作指呈語解者 —— 譯者。) 

惠明廳罷當 K 省悟了萬法的根本眞理，在此之前，他一直以爲這個眞理必須到外商尋找才能 
得到。他現在完全明白了，終於說出了「如人飮水，冷暖自知 J 的眞實惑受。接着，他在涕淚與 
汗水交情況下，非常恭敬地向六祖行禮 問道： 「上來密語密意外，還更有秘密意旨否 ？ J 
對於此問，六祖答道： r 與汝說者，卽非密也 —— 汝若返照，密在汝邊！」 

且不論當時圍繞慧能的歷史環境畢竟如何，可以確定的一點是：我們可在「親見自己未生以 
前的本來面目」這句話中看出，這個新的福音信息終於開始發出了，一篇源遠流長的禪史不但就 
此展開，同時也使慧能成了眞正不愧接受祖師衣鉢的人物。由此，我們可以看出，慧能爲傳統的 
印度禪展開了怎樣的一種新境界、新面目。就語法而言，我們在他身上看不出任何佛敎的色彩， 
這也就是說"他依照他自己所固有而又富於創意的經驗，開闢了他自己表現禪理的道路。在他之 
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前，禪的經驗多少總得借助一些外來的語窠或方法，才能表現它的本身。 r 你就是佛」，「你與 
佛不二」，或者， r 佛在你心中」，這些說法雖然已够簡明了，但因過於抽象，過於籠統，故而 
仍嫌過於沉滯，了無生氣。它們裏面雖然含有甚深的眞理，但總是不够具體，不够生動，不足以 
將沉睡已久的靈魂從麻木不仁的狀態之中唤醒。它們裏面充塞了太多的抽象槪念和陳腐氣息。慧 
能那種單純樸實的心靈，由於尙未受到知解和哲理的汚損，故而能够當下直接體悟眞理的精神。 
因此之故，他在處理問題的當中顯示了非比尋常的新鮮性。關於此點，稍後再加討論。 

五 

宏忍在將大法傳給慧能之後四年❿(西元六七五年)逝世，享年七十四歲。但慧能依照老師 
的指示 ，一 直隱居在深山之中，直到若干年後，才展開他的傳敎工作。一天，他想他該入世爲人 
了。那時他已三十九歲，時在唐代儀鳳元年(西元六七六年)。他來到廣州的法性寺，適逢一位 
飽學的印宗法師在那裏講『湟槃經』，遂停留廊廡間。他看着幾位僧侶在那裏爭論風幡動靜的問 
題，其中一個說：「幡是不動的東西，是風使它飄勤。」另一個說：「風與幡都是不動的東西， 
因此，說飄說動，都是講不通的。」第三個說：「所謂飄動，是由若干因緣和合所促成。」而第 
四個則提出一個論點說： r 這裏根本沒有飄動的幡子，只是風在自行活動而已。」這場爭論越來 
越爲熱烈，而就在這個時候，慧能走上前去揷口說道 •• r 旣不是風動，也不是幡動，而是仁者心 
動！」這番話使得 r 一衆竦然」，立卽停止了這場熱烈的爭論。那位印宗法師學者聽到了慧能所 

® 唯據種種依據 ，其間可有五年至十五年之差。 


歷史發展 


194 




說的話，不禁大吃一驚，因爲他的話實在太有權威了，太無爭論的餘地了。不久，印宗得知慧 鋁 
是誰之後，立卽將他請至上席，求他開示黃梅五祖之道。下面是慧能答間的大意： 

我師並無特別指授，惟論見性成佛，不論禪定解脫。那是二法，不是佛法；佛法是不二 
之法。掌握這不二之法，就是禪的目標。佛性人人皆有，而見自佛性就是禪；但佛性不可分 
割，不可分爲善之與惡，常與無常，色之與心，等等二元對立。見有二邊，是因思想混亂。 
佛性非善非不善，非常非無常，非色非心，是名不二。 II 之與界，凡夫見二•，智者了達，其 
性無二。無二之性，卽是佛性。 

上引 諸語，是身爲禪師的慧能的說法事業之始。他的影響似乎直接而又深遠。歸向他的門徒 
數以千計。但他却沒有到處說法，勸人歸依。他的活動範圍只在中國南部那一省內，而曹溪的寶 
林寺則是他的大本營。高宗皇帝 (the Emperor liao - tsung ) 聽說慧能繼承宏忍爲達摩禪門法 
嗣之一，_ 一名內侍帶着詔文迎請，但慧能 「上 表辭疾，願終林麓」。而這位內侍則以「弟子 
囘京，主上必問」爲由"請他指示禪宗心要，以便「傳奏兩宮及京城學道者」。慧能的答話大致 
如下： 

一般認爲解脫須由靜坐而致，是一種誤解。道由心悟，豈在 坐也！ (金剛)經云： 「 若 
言如來若坐若臥，是行邪道。」何故，無所從來，亦無所去。無生無滅，是如來清淨禪； 
諸法空寂，是如來清淨坐。究竟無證，豈況坐耶？有人認爲，欲求開悟，必須以智慧照破無 
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明昏暗 ® 但是，道無明暗.，明暗是代謝之義 * 明明無盡，亦是有盡；相待立名故。煩惱卽是 
菩提，無二無別。若以智慧照破無明煩惱，此是二乘見解，羊、鹿之機。上根大智，悉不如 
是。明與無明，凡夫見二 •，智 者了達，其性無二 •，無 二之性，卽是佛性。佛性者：處凡愚而 
不減，在聖賢而不增，住煩惱而不亂，居禪定而不寂一^不斷不常，不來不去，不在中間及 
其內外，不生不滅，性相如如，常住不遷，名之曰 r 道」。汝若欲知心要，但一切善惡(相 
對)都莫思量，自然得入清淨心體，妙用恆沙。 

正當慧能在南方爲禪道効力時，代表另一派的神秀則在北方活動。神秀在未飯依佛敎之前， 
原是一位儒門學者，因此，與他的師兄弟相對，這就注定了他將以另一種不同的角色開其端緒。 
由於唐朝的武后是他的信衆之一，自然就有很多朝臣和政府官員環繞其左右。傳到中宗卽位，對 
他尤加禮遇，而在他圓寂後爲他寫作傳記碑文的，就是當時的大臣張說。下面所錄是他的語錄之 


一切佛法，自心本有： 

將心外求，捨父逃走。 

神秀於天龍二年(七 o 六年〕入寂，早於慧能七年。他那一派(因與慧能的「南宗」相對， 
故被稱爲「北宗」〕活躍於北方，較南方的慧能一派遠爲興盛。但是，當馬祖(逝於西元七八八 
年)與石頭(七 oo ~ 七九 0) 開始在南方積極褒揚大敎，進而終於奠定禪道的基礎時，神秀的 




一派便因未能得到能幹的繼承人(法嗣)而逐漸衰微，乃至完全斷絕了，因此之故，我們現有有 
關他們的活動記錄，都是出自他們的對手。結果是，被公認爲中國佛敎禪宗第六代祖師的，乃是 
慧能，而非神秀。 

禪宗南北兩派之間的這種差異，可說是人類心靈之中所固有的東西.，我們如果稱一方爲理智 
或直觀的一派，另一派便被視爲實際或實用的一派了。南宗之所以被對北宗的「漸 」 (kramav 
rittya ) 派而稱爲「頓」 ( yugapad ) ，乃因爲它主張開悟之事係當下現成的作用，沒有任何漸 
次存在其間，因爲這裏面是沒有漸進的階段的•，而北宗則强調達到開悟的歷程，故而需要較多的 
時間和禪定工夫，不用說，這自然是按部就班的逐漸進步了。慧能是一位絕對唯心主義的偉大提 
倡者，而神秀則是一位篤實的現實主義者，不能無視由時間支配吾人一切行爲的萬象世界。唯心 
主義者雖不一定無視客觀的現實面，但他的視線總是集中於圓滿自足的一點之上，而他的觀察所 
得亦由這絕對的一點而來。因此之故，此種頓悟之說，便是從絕對的合一觀待萬殊的事象，或看 
萬殊的事象處於絕對的合一之中，所得的結果。所有一切的眞正神秘家，莫不皆是「頓 J 敎的信 
徒。從一到一，不但不是，同時也不能是一種漸進的歷程。神秀之道，對於實際從事習禪 的人而 
言，不妨作爲一種實際的忠告加以留意，但它却無法說明被稱爲「見性」經驗的特性，而這却是 
慧能之所以不同於其他各宗的特殊信息。神秀一派之所以無法作爲禪的一宗生存下來，自是一種 
十分自然的事情，因爲，禪除了是一種當下直觀的作用之外，不可能是其他任何東西。當它突然 
打開一個從未夢見的世界時，那便是從一念的某個層次躍上另一個層次的一種頓躍，其間絕無任 
何間隙。神秀强調達到終點的歷程，忽視了禪的究竟目標。作爲一位實際的忠告者而言，他不但 
非常優秀，而且頗有功績。 
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契悟禪理的此種頓漸觀念，原出『楞伽經』擇別淨化心靈意識想像之流的一節文字。依照此 
經解說，此種淨化作用，從某一方面來着，可以說是逐漸的，但從另一方面來看，亦可說是頓然 
或當下的。如果從逐漸在時間的進行中發生來看，就像水果的成熟，陶器的塑造，植物的成長， 
或手藝的練習一樣，那便是一種逐漸進行的作用 ■，但 比作鏡子的反映物像，或如阿賴耶 (the 
Alaya ) 之複製一切心像時，那麽，這種心靈淨化的作用，便是頓然或當下完成了。因此之故， 
此經說心有兩類：對於某些人而言，淨化到開悟的境界，不妨經由長久(也許要多生多劫)的習 
定時間逐漸而至•，但對某些人而言，也許可在一刹那間忽然達到，甚至在開悟之前不曾做過任何 
有意識的努力。此種頓漸之說，不僅以此經的經文爲依憑，畢竟說來，還得以心理的事實爲其依 
據。但問題的焦點不在時間的問題；不論開悟是不是在一刹那間發生的事情，這對它們都沒有多 
大關係；因爲，其間的差異，如今已經發展成爲它們對於開悟這個事實本身所持的整個哲學態度 
和看法的差別了。物理的時間問題，在其較爲深切的一面，已經變成心理的1 了。 

側重手段時，目的便被遺忘了，而手段本身便成了目的了。神秀有一弟子到慧能處請求開示 
禪道，慧能問他： r 汝師若爲(如何)示衆(指示大衆)？」而這位弟子答道：「常指誨大衆， 
住心觀淨，長坐不臥。」慧能 說道： 「住心觀淨，是病非禪，長坐拘身，於理何益？」接着，他 
爲他說了一個偈于： 

生來坐不臥，死去臥不坐： 

元是臭骨頭，何爲立功課？ 
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與他的對手——特別注重習禪歴程細節的神秀——互相關聯來看，這已明白地擧示了慧能的 
立足點究在何處了。前面所述，他倆尙在宏忍座下當徒弟時寫在黃梅山寺牆上的那兩個偈子，已 
經足以顯示這兩派之間的不同特色了。 © 

慧能更進一步問這位來自北方的僧人說：「吾聞汝師敎示學人戒、定、慧法。未審汝師說 
戒、定、慧，行相如何？與吾說看。」來僧答云： r 秀大師說：『諸惡莫作名爲戒，衆善奉行名 
爲慧"自淨其意名爲定。』彼語如是，未審和尙以何法誨人？」慧能答云：「吾若有法與人，卽 
爲誑汝。但且隨方解縛，假名『三昧』。如汝師所說戒、定、慧，實不可思議。吾所說戒、定、 
慧又別。」來僧說： 「戒 、定、慧只合一種，如何更別？」慧能云： r 吾所說法，不離自性。離 
體說法，名爲相說。須知一切萬法，皆從自性起用，是眞戒、定、慧法。(聽吾偈曰： ) 心地無 
非自性戒•，心地無癡自性慧 •，心 地無亂自性定。若悟自性，亦不立菩提、湼槃，亦不立解脫、知 
見 {無一 法可得，方能建立萬法。若解此意，亦名佛身，亦名菩提、湟槃，亦名解脫、知見。見 
性之人，立亦得，不立亦得；來去自由，無滯無碍；應用隨作，應語隨答。普見化身，不離自 
性，郎得自在神通，遊戲三昧，是名『見性』。」來僧又問： r 如何是『不立』義？」慧能答 
曰： 「自 性無非"無癡，無亂‘，念念般若觀照，常離法相•，自由自在，縱橫盡得，有何可立？自 
性自悟，頓悟頓修，亦無漸次，所以不立。諸法寂滅，有何次第？」 


® 此處所述唐初這兩位禪宗領袖人物之間的爭論，不論是否是眞正的歷史事實，都可見出南北兩宗之間 
的對壘非常强烈。『六祖壇經』本身給人的一個印象是：它被寫出的唯一目的，似乎就是批駁「頓」 
派的對手。 
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六 

六祖的部分說法語錄如今已保存於這本以『法寶壇經』爲名的書本之中了。書名中的「經」 
字，通常只用於佛陀或與他直接相關的人所著所述的文字，而慧能的語錄得到如此的尊崇，可見 
他在中國佛敎史上所佔的地位是多麽地重要了。其中 r 壇經」一詞，與『楞伽經』的最早譯者， 
娜宋時 代的求那跋陀羅三藏(四二二 〜四 七九)所創建的著名戒壇有關。建壇時曾立碑預誌云： 
t 後當有肉身菩薩於此受戒。」又梁朝的智藥三藏(亦說眞諦三藏)亦曾預言云：「後一百七十 
年，有肉身菩薩於此樹下開演上乘，度無量衆，眞傳佛心印之法主也。」(而慧能卽係在此壇受 
戒，並展開說禪生涯。)由此可見，則「壇經」二字便含有正統禪道由此壇傳出之意了。 

『壇經』這本書中所保存的六祖語錄，只不過是他在三十七個年頭積捶傳法生涯中所留語錄 
的一些片段而已。就以這些片段而言，其中究有多少可以視爲眞實可信，也還是我們現在無法提 
出確實答案的一個問題，'因爲這本書似乎已經受了不少命運的簸弄，此中所顯示的部分事 實是： 
六祖所傳的禪的福音，不同凡響的方面實在太多了，以致在佛敎界引發了不少的反對和誤解。據 
說，， 當此等反對和誤解達到最高的頂點時，乃至被人指爲違反佛陀的正敎而將此經予以焚毁。然 
而，除開少數幾個一看卽可指爲僞造而予以排除的句子和段落之外，我們不妨把整個『壇經』視 
爲表現六祖禪道精神的東西。 

.慧能的主觀思想 —— 使他成爲中國禪宗的眞正創立者的主要關鍵——可以歸納爲以下 各點： 

一 、我們 可以說，禪已在慧能手裏復蘇了。菩提達摩將它從印度帶來，而且成功地移植於中 
國 ，但 它當時並沒有完全實現它的特有福音。須待兩百多年的時間之後，它才明白它的本身，並 
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知道如何以中國人心習有的方式表現它的自身 •，達 摩本人及其直接弟子們用以表現它的固有敎義 
所用的印度模式，似乎不得不讓它自己變成眞正中國的方式®此種改變或移植一旦在慧能手裏完 
成之後，他的門人便立卽努力展示了它的一切含意。其結果便是吾人今日所見的佛敎的禪宗。那 
麽，慧能究係怎樣認識禪的呢？ 

據他所說，禪就是 r 見自本性」(簡稱 rij ) 。這是禪宗發展史所鑄的一個最有意義的 
片語。如今的禪就是以這個爲中心而得到具體的展現，而我們亦因此知道究該如何用功，究該怎 
樣使它在我們的心中呈現。自此以後，禪宗的發展便很迅速了。誠然，『傳燈錄 j 的達摩傳中亦 
用了這個片語，但這個片語却被用在不太可信的部分。縱使是達摩確曾用過這個片語，他也不一 
定會將它視爲禪的精髓 —— 使禪宗自別於其他各宗的特質。而慧能不但完全了知它的意義，而且 
毫不含糊地將它印入聽衆的心靈之中。當初他爲印宗宣示禪的信息時，下引的語句是無可誤解的 
明白：「唯論見性，不論禪定解脫。」禪的要旨就在這裏，所有一切其後的講述，都是此一觀念 
的發揚擴大。 

他說的 r 性」，指的是 r 佛性」，更明白一點從理智的觀點來說，就是般若的智性。他說， 
此種般若智性人人具有，只因心思混亂而不能在自己身上體現。因此我們必須請求善知識開示指 
導，才能睜開我們的般若智眼，親見我們的自性。這種自性不是多樣性，而是絕對的一性，不論 
智之與愚，皆無二致。差別係由混亂和無明而來。人們常常談到般若，想到般若，談得、想得實 
在太多了，就是沒有在他們的心中體會般若。這如人們整天談論飮食，但不論你怎麽談論，空說 
總是不能解除飢渴之患。你解說性空之學，但你如果尙未見自本性的話，縱使你解釋一千年一萬 
年，那也毫無盎處。此外有些人認爲，禪在空心靜坐，無思無慮，無知無魘。這樣的人根本不知 
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般若爲何物，不知其心是什麽。它充滿宇宙，從不停止作用。它不但自由自在，富於創造力，同 
時亦可自知。它知道一切在一之中，一在一切之內。而般若的這種神秘妙用就是發自你的自性。 
不要依賴文字，只要讓你的自性般若智光在你的心中照耀就行了。 

一 一、其無可避免的結果便是南宗的 r 頓」敎。「見」是一種瞬間的作用；心眼只要一瞥卽可 
看清整個眞理——超越一切二元論的眞理 •，其 所以爲 r 頓」，乃因爲它不歴漸次，不是持續的開 
展。試讀下面所引『壇經』中的一段話，卽可明白所謂 r 頓敎」的要義： 

若悟頓敎，不執外修，但於自心常起正念，煩惱塵勞常不能染，郎是見性。 

善知識，內外不住去來自由；去除執心，通達無碍……愚人忽然悟解心開，卽與智 
人無別。 

善知識，不悟，卽佛是衆生•，一念悟時，衆生是佛。故知萬法盡在自心。何不從自心中 
頓見眞如本性？『菩薩戒經』云： r 我本自性清淨。」若識自心見性，皆成佛道。『淨名 
經』曰 •• r 卽時豁然，還得本心 。 j 

® 此係 r 般若經 J 敎說之中的一種反覆纒唱——換醒沒有任何住處的人心 (no kvacit pratishtitam 
I 日 utpadayitavyam ) 。趙州和尙參訪雲居禪師，後者問道 •• 「老老大大，何不覓個住處？」 
趙州反問道 r 作麽生是某甲住處？」雲居說：「山前有個古寺基！」趙州說： r 和尙自住取！」後 
來，趙州又訪茱英禪師，後者亦跟雲居一樣問他： r 老老大大，何不覚個住處？」趙州仍然反問道： 
r 什麽處是某甲住處？」茱英說 •• r 老老大大，住處也不知！ j 對此，趙州說道：「我三十年弄馬 
騎，今日却被驢子撗 -j 
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善知識，我於忍和尙處一聞言下便悟"螟見眞如本性。是以將此敎法流行"令學道者頓 
悟菩提。各自觀心，自見本件…… 

若自悟者，不假外求；若一向執謂須要他善知識望得解脫者，無有是處！何以故？自心 
內有知識自悟。若起邪迷，妄念顚倒，外善知識雖有敎授，救不可得。若起眞正般若觀照， 
一刹那間妄念俱滅。若識自性， - 悟卽至佛地！ 

三、我們知道，此種「見性」一旦得到重蜆，而與哲理知解相對的直觀法門一且得到高擧之 
後，其邏輯的結論之一，便是古老的或舊有的禪學葡念開始受到輕視，而被看成 一種定 心的訓 
練 I 僅是一種定心的訓練而已。而這正是六祖的看法。在有佛敎之初，有關禪定的解釋，一向 
就有兩條潮流：一條認爲禪定係爲停止一切心靈作用或掃除一切意識塵垢而設，例如佛陀曾經求 
敎的阿羅邏和鬱頭藍，卽持此見，，另一條則認爲禪定只是接觸究竟實相的有效手段。有關禪定觀 
念上的這種根本差異，乃是達摩起初之所以未能在中國佛敎徒、佛敎學者、以及當時的禪師之間 
受到重視的一個原因。這也是牛頭禪與四祖的正統禪、以及五祖之下的北宗與南宗分道揚镳的一 
個因素。六祖慧能係以一位直觀主義的積棰提倡者出現於世，故而不願將禪定的意義作靜態的解 
釋。因爲，據他說明，在禪定的最高階段，此心並不只是一種東西，並不只是空無所有，毫無作 
用的抽象槪念而已。他要抓住某種東西——在他的一切身心作用底根本之處活動的某種東西，因 
爲這種東西不可能只是幾何學上的一點，必然是能力與知識的根源。慧能並未忘記：意志畢竟是 
究竟的眞實，開悟並不只是理智作用而已，並不只是靜觀眞理而已。此心或自性必須在它作用的 
時候加以體會。因此，禪定的目標並不就是停止自性的作用，而是使得我們投入它的川流之中， 
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當場將它捉住。他的直觀論是富於動力的。在下面所引一段對話中，慧能及其弟子所用的雖然仍 
是較高的術語，但這場對話的意旨倒也頗能闡示我要說明的要點。 

永嘉玄覺禪師，少習經論，精通天臺宗的止觀法門，後來因讀『維摩經』而悟見自己的自性 
心地，但未得印證。有人勸他到曹溪找禪宗六祖證明。 

他到了曹溪，繞着六祖走了三圈，然後振錫(杖)而立，於是展開了一場對話： 

■師(六祖)曰： r 夫沙門者，具三千威儀，八萬細行。大德自何方而來，生大我慢？」 
覺曰： r 生死事大，無常迅速！」 

師曰： r 何不體取無生，了無速乎？」 

覺曰：「體卽無生，了本無速 。 j 
師曰： r 如是，如是！」 

玄覺方具(僧家)威儀禮拜，須臾告辭。 

師曰：「返太速乎？」 

覺曰： r 本自非動，豈有速耶？」 

師曰：「誰知非動？」 

覺曰： r 仁者自生分別 ！ j 
師曰： r 汝甚得無生之意！」 

覺曰： r 無生豈有意耶？」 

師曰： 「無 意誰當分別 ？ j 
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覺曰： r 分別亦非意。」 

師(特表激賞)曰：「善哉！」 


禪者智隍，初參五祖，自謂已得正受，菴居長坐，積二十年。師(六祖)弟子玄策，遊 
方至河朔，聞隍之名，造菴問云： r 汝在此作什麽？」 

隍云： r 入定。」 

策云：「汝云『入』定。爲有心入耶？無心入耶？若無心入者，一切無情草木瓦石，應 
合得定 •，若 有心入者，一切有情含識之流，亦應得定。」 

隍曰： r 我正入定時，不見有有無之心。」 

策云：「不見有有無之心，卽是常定，何有出入？若有出入，卽非大定。」 

隍無對，良久 問曰： 「師(玄策)嗣誰耶？」 

策云：「我師曹溪六祖。」 

. 隍云：「六祖以何爲禪定？」 

…策云： r 我師所說：妙湛圓寂，體用如如•，五陰本空，六塵非有。不出不入，不定不 
亂‘，禪性無住，離住禪寂；禪性無生，離生禪想；心如虛空，亦無虛空之量。」 

■隍聞是說，徑來謁師(六祖)。 

師問云：「仁者何來？」 
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隍具述前緣。 

師云： r 誠如所言，汝但心如虛空，不着空見，(則)應用無碍•，動靜無心 ，( 則〕凡 
聖情忘 ■，能 所俱泯 ，( 則)性相如如，無不定時也。」 

爲使六祖對於禪定問題所持的見解顯得格外清楚、更外明白起見，且讓我從他的『壇經』之 
中另引一個故事，以爲擧示： 

有僧擧臥輪禪師偈云： 

臥輪有伎倆，能斷百思想： 

對境心不起，菩提日月長 I 

師(六祖 ) 聞之曰：「此偈未明心地，若依而行之，是加繫縛！」因示一偈曰： 

慧能沒伎倆，不斷百思想。 

對境心數起，菩提作麽長？ 

如上所舉各例，已足證明六祖慧能，旣不是主張絕對空無之說的寂靜主義者或虛無主義者， 
更不是否定客觀世界的唯心主義者。他的禪觀可說妙用恒沙，然而，却又不受現象世界所拘、所 
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限。 

四、慧能擧示禪理所用的方法純粹是中國式的，而不是印度式的。他旣不借助槪念的用語， 
亦不仰賴浪漫的神秘主義。他的方法是直接的，明白的，具體的，而且是很實用的。當惠明請他 
開示時，他說： r 哪個是你(未生以前)的本來面目？」這句話豈不是很得要領麽？沒有哲學的 
討論，沒有玄微的推理，沒有神秘的想像，只是一種絕不含糊的直接提示。六祖以此首開其端， 
而他的門人亦緊跟着迅捷而又有效地踏着他的脚步前進。注意：臨濟禪師在以他的 r 無位眞人」 
示衆時，多麽微妙地運用了這個方式！(參見本書 r 序說」)。 

下面再另擧一例，慧能見南嶽懷讓來參，問道： r 甚處來？ j 接着又問：「什麽物恁(這) 
麽來？」這使懷讓參了八年的時間，才使這個問題得到圓滿的解答。自此以後，這種徵問的方式 
幾乎成了禪師們接待來人的一種定式。南院問一位新來的僧人 •• r 甚處來？」 r 寒山。」 r 汝和 
我一樣錯！」香嚴問三聖：「甚處來？ j 三聖答云：「臨濟。」.香嚴又問： r 將(帶)得臨濟喝 
來麽？」三聖以坐具驀口打。陳尊宿問僧： r 甚處來？」「仰山。」「妄語！ j 又 問僧： 「甚處 
來？」 r 江西。」 r 穿破多少草鞋？」這僧所得到的顯然是比較溫和的待遇。 

印度方法與中國作法之間的這種差異往往引起 r 如來禪」與 r 祖師禪」之間的差別問題 —— 
假如有的話。例如，當香嚴向他的師兄仰山頌出了他的貧窮偈之後，仰山就曾對他說過： r 如來 
禪許師弟會，祖師禪未夢見在！」有人問這兩者是同是別，睦州客道： r 青山自青山，白雲自白 
雲！」 

七 
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慧能逝於先天二年(西元七一三年)，享年七十六歲，那正是唐朝的太平盛世，中國文化達 
到頂點的時候。六祖去世後約一百餘年，在憲宗皇帝頒賜 r 大鑒」的認號時，中國文學史上傑出 
的作家柳宗元寫了一篇名爲 r 賜諡大鑒禪 師碑」 的文章，其中有云： 

. …： 六傳至大鑒。大鑒始以能勞苦服役。一聽其言，言希以究。師用感動，遂受信具。 
遯隱南海上，人無聞知，又十六年。度其可度，乃居曹溪 ® 爲人師。會學者來，嘗數千人。 

其道以無爲爲有，以空洞爲實，以廣大不蕩爲歸。其敎人始以性善，終以性善，不假転 
鋤，本其淨矣。中宗聞名，使幸臣再徵不能致，取其言以爲心術。其說具在，今佈天下■’凡 
言禪，皆本曹溪。 

慧能之後分爲數宗，其中兩派，流傳至今，中國和日本皆有其後代子孫。其中一派以青原行 
思 c 逝於西元七四 o 年)延績至今的爲曹洞宗；另一系爲南嶽懷讓(六七七~七四四)，以臨濟 
宗爲其代表。儘管許多方面已有不少修正，但禪的根本原理和精神至今仍然活着，亦如六祖在世 
時代一般，不僅如此"就其作爲東方的偉大精神產物而言，迄今仍然在發揮着它的獨特影響，尤 
其是在日本高尙人士之間。 


® 此係六粗慧能的禪道總部所在地。 





談悟—襌對一種新的眞理所作的啓示 


* 的根本要意，在於求得一種新的觀點，用以觀待人生和世間萬法。我的意思 是說： 
假如我們想契入禪的最內生命之中的話，我們就必須捨棄鉗制吾人日常生活的那種 
違背眞理的思想習慣，必須努力探索，看看有沒有一種合乎正理的判斷方式，或者 
嘗試自問：吾人的通常思惟方法，是否總是足以使得我們對精神上的需要求得絕對的滿 足呢？假 
如我們對於現前的這種生活感到不滿的話，假如吾人的日常生活中含有某種東西，使我們喪失絕 
對的精神自由的話，那麽，我們就得竭盡 I 切的力量，追求一種可使我們獲得究極 圓滿之感的正 
道。禪不但提議要爲我們來做這件事情，而且保證我們可得一個新的觀點 ，使 得吾人的生活過得 
更新鮮，畐刻，更圓滿一些。但是，這是我們人生在世所要面對的心靈上的最大革命 •，靈 不 
是一種醤易擧的事情•’這是一種火的洗禮，學者必須靈山崩地裂一般的暴風雨的試煉 ，始有 
達到目的的可能。 

對於人生以及世間萬法求得一種新的觀點 ，日 本禪者稱之爲 y sorl (中文寫作「悟 J ) 。 
賓際說來，屬 f 從麓在河 f 囂？ S 之後，銎濃本人及 蓄賽子使用的 


209 


談悟-禪對一種新的異理所作的啓示 




一 個詞兒—— r 阿耨多羅三藐三菩提」 ， 亦卽「無上正等正覺」的另一個名稱。用以指稱這種精 
神體驗的中文術語，此外尙有其他許多，各各皆有一種特殊的含意，可使我們看出這種現象被作 
如何解釋的情形。但不論如何，簡而言之一句話，如果沒有 r 悟」，就沒有 r 禪」可說；「悟」 
是禪的一切，也是它的根本。沒有 r 悟」的 「禪」 ，好似沒有光和熱的太陽。禪也許會喪失它的 
一切典籍，喪失它的一切寺院，乃至喪失它的一切裝飾道具，但只要有「悟」存在，它就會永遠 
存在，永恆不滅。我之所以特別强調與禪的生命本身具有密切關係的這個最最根本的事實，是因 
爲，卽使是在禪者本身之間，不但有不少人不見這個事實，甚至往往在禪被人用邏輯學或心理學 
的辦法解殺掉，或者被人看成一種可用高度專門但屬槪念的佛敎術語槪括的哲學之時，認爲禪已 
完全枯竭乾涸了，再也沒有什麽使其成爲禪的東西存在其間了。我的看法則不然 ：禪 的生命始於 
覺悟(中文稱爲 r 開悟」 ) 。 

r 開悟」也許可以解釋爲對於萬法的自性所得的一種直覺或直觀的透視，與分析上的或邏輯 
上的理解正好相反。實際說來，這話的意思是：一個新的境界展開了，而這正是因受二元論的訓 
練而分裂的心靈一直未能體會得到的一種世界。或者，我們也許可以這樣說：一旦開悟之後，我 
們就可以從另一個料想不到的感受角度觀看吾人周遭的一切了。不論那是什麽，在一且開悟了的 
人看來，這個世界就不再是從前那個舊的世界了；儘管仍然有着奔騰的山河與熾烈的火焰，但它 
己不再是從前那個世界了。用邏輯的方式來說，所有一切的對立和矛盾悉皆融和而成一種表裏如 
一的有機整體了。這不但是一種神秘，同時也是一種奇跡，但在禪師們看來，這只不過是日日皆 
行的家常便飯而已。由此可見，此種開悟的境界，只有透過個人的親身經驗始可證得。 

一個多多少少有些殘破不全的比喩足：忽然解決了一個難解的數學問題，忽然有了 一個重大 
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的發現，或者，在無路可逃的時候忽然發 現了一 條生路——總而言之一句話，當一個人喜出望外 
地叫道「有了！有了！」或者：「我發現了！我發現了 ！ J ( " Eureka ! Eureka ' l ) ——當 
此之時所得的感受。但這種感受只是開悟的理智的一面，故而也是偏而不全的一面，仍然不能觸 
及生命的根本基礎 —— 那不可分割的整體。作爲禪之經驗的開悟境界，必須以全副的生命予以體 
驗才行。因爲，禪提議要做的，乃是有關個人精神統一的一種革命與重建事業。數學問題的解決 
只到解決爲止，不會影響到一個人的整個生命 •，所 有一切其他的各種問題亦然，不論是實用的還 
是科學的問題，莫不皆然，悉皆不會影響到個人的生命基調。而開悟則是生命本身的重建。此悟 
只要眞實不虛(因爲「光影門頭 j 的假悟不在少數)，對於個人的道德和精神生命都可產生革命 
性的影響，發生强化、淨化、而又確切的作用。有人請問一位禪師：「如何是佛？」這位禪師答 
道： 「桶底脫落。」由此可見，這種精神上的體驗究竟產生了多麽澈底的革命。實在說來，一個 
人的新生確是一種驚天動地的大事哩。 

在宗敎心理學中，與個人全副生命相關的這種精神上的强化，一般稱之爲「皈依」 ( conv ¬ 
ersion ) 。 但因此詞通常皆被用於基督敎的皈依者 ( coverts ) ， 故而，嚴格地說來，不宜用於 
佛敎的，尤其是禪者的這種經驗；此蓋由於此詞含有太濃的感情意味，故而無法取代以知性爲主 
調的「開悟」一詞。正如我們所知的一樣，佛敎的大體趣向，是知性的成份多於情感的要素，因 
此，它底開悟之敎使它截然不同於基督敎的得救之說；作爲大乘各派之一的禪宗，自然就含有一 
大部分我們所謂的超越的主知主義，而這正是邏輯的二元論所無法產生的。借用詩歌的或象喩的 
表現方式來說，開悟就是 r 心花開放」，就是 r 障礙撤除」，或者，就是「心境開朗」。 

所有這些用語，都有一個含意"就是妨碍一部機器自動操作或某些內在作用充分展示的障碍 
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消除了。障碍旣經消除之後，一種廣 '«! 無垠而綿遠無窮的新境界卽行展開。如此，生命的作用旣 
然有了此前所未有的自由，那麽，則享用它底一切最大潛能，達到禪修的目標，也就成了自然而 
然的事情了。此點，往往被人認爲相當於 r 無利可圖 j 的意味。在禪師們看來，這種無功之功的 
敎說，主要意旨在於超越意識思惟限制的主觀心態。對於倫理學的理想，它旣不否定，亦不超 
越 •，那 只是一種超於外在因果的內在意境 ® 

二 

菩提達摩 ( Bodhi - dharma , 日文讀作 Bodai daruma ,中文讀作 p 、 u-ti Ta-mo ) ，於 

西元第六世紀初來到中國的目的，只是將這種開悟的要素引入當時的佛敎團體之中 —— 因爲那時 
的佛敎學者，不是埋首於玄沙的哲學論述之中，就是拘泥於儀軌和戒律的遵守之間。中國禪宗的 
這位開山祖師所謂的「傳佛心印 J ,所指的就是開悟 —— 睜開法眼，視透佛敎的內在精神。 

六祖慧能之所以不同凡響，就在於他針對北宗神秀的起心看淨，宏揚禪那的開悟之敎。馬 
祖，黃檗，臨濟，以及其他照亮唐代初期禪史的諸大明星，都是開悟之敎的倡導者。他們的平生 
活動 ，都在不息地朝向這種開悟的道路推進；由此，我們不難看出，他們與那些所謂的耽於禪寂 
或修枯禪的一派，截然不同。他們激烈地反對寂靜主義，稱它的信徒爲在黑暗深坑之中作活計的 
盲目 禪人。因此之故，我們最好先在此處將此點弄個清楚，而後再繼續下去，以免對禪的究極要 
意留下任何疑惑，因爲，畢竟說來，禪並不是要我們在一種誘導出神狀態的修法之下浪費自己的 
生命，而是要我們睜開一隻覺悟的法眼，透視自性的生命。 

在 &本，有一本名叫 『少室 六門 J ( s - s -:« says by shshitsu - 「少室 J 是個 iij 谷 ，中 
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國禪宗初祖亦郎菩提達摩曾住之處，故學者以此二字爲其代號)的書，書中所載，有 一 釔分是達 
摩的亘_，這尨.笔無狭問的'但其中的粑1<部分又草，都不定出於他的手筆，這些束四入概忭於 
唐代禪宗開始在佛徒之間產生普遍影響的時期。不過，貫串全書的那種精神，與禪宗的原理原則 
却也完全相合。其中一 篇叫做 r 血脈論」的文章，討論「見性 j ❶或開悟的問題，據作者表示， 
其中含有禪的要義。下面所引各節，便是這篇文章的節要： 

……若欲覓佛，須是見性，性卽是佛 •，若 不見性，念佛，誦經，持齋，持戒，亦無益 
處。念佛得因果(亦卽功德)，誦經得聰明，持戒得生天，布施得福報 ，，覓 怫終不得也。若 
自己不明了，須參善知識，了却生死根本。若不見性，卽不名善知識。 

若不如此，縱說得十二部經(佛經的十二大類)，亦不免生死輪廻，三界受苦，無有出 

❶「見性」的「性 J ( hsing) ，含有天性，性情，本性，靈魂，或個人固嘉本性之意 。「見 性」或 
「見目本性」爲禪師們常用的套語之一 ,實際說來，乃是一切禪修所共認的目標。所謂「開悟」，就 
是「見性」的一個比較通俗的說法。一個人一旦契入了萬法的內在性質，便有開悟的情況出現。但 
「悟 J 之一字，是一個顔爲廣泛的詞兒，可以用來指稱任何種類的透澈認識，因此，只有在禪學裏 
面，才有厳格的意義“在這篇文章裏，我將此詞當作習禪方面的一個主要項目加以運用；此蓋由於， 
「見自本性」一語含有如下的一個意念：禪的裏面含有某種具體而又實在的東西，需要吾人親見一 
番。此話頗易引起誤解，雖然，我得承認，「開悟」一詞也是一個含意不淸、故而亦有 一些曖 昧的字 
眼 。用於 一般沒有嚴格哲理意味的地方， r 悟」這個字自然通行無礙，但如*'-指「見性」時，它的意 
思就是指 r 開眼」了 —— _開或張開 r 心眼」或 r 法眼」。至於六祖慧能對於「見性」成 r 見自木 
性」所持的看法，參見本書前面所錄的「禪的歷史」一文。 
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期。昔有善星比丘 ©, 誦得十二部經，猶自不免輪廻，爲不見性。善星旣如此，今時人講得 
三、五本經論，以爲佛法者，愚人也。若不識得自心，誦得閑文書，都無用處。若要覓佛， 
直須先性•，性卽是佛。佛是自在人，無無作人。若不見性，終日茫茫向外馳求覓佛，元來 
不得…：. 

……佛是自心，莫錯禮拜(外境外物〕。「佛」是西國語，此土云 r 覺性」。「覺 j 
者，「靈覺」，應機接物，揚眉瞬目，運手動足，皆是自己靈覺之性。「性」卽是「心」， 
「心」.卽是「佛」，「佛」卽是「道」， r 道 j 卽是「禪 j —— 「禪 j 之一字，非凡聖所 
測，直見本性，名之爲「禪」；若不見本性，卽非「禪」也。假使說得千經萬論，若不見本 
性，只是凡夫，非是佛法。至道壤深，不可話會，典敎憑何所及？但見本性，一字不識亦 
得，見性卽是佛…… 

……但不見性人，讀經念佛，長學精進，六時行道，長坐不臥，廣學多聞，以爲佛法， 
此等衆生，盡是謗法人。前佛後佛，只言見性。諸行無常，若不見性，妄言我得阿耨菩提， 
此是大罪人。十大弟子中，阿難多聞第一,於佛無識，(因其)只學多聞…… 

六祖慧能曾以一種不可誤解的態度堅持此點。有人問他： r 黃梅(指五祖宏忍，因其住黃梅 

•據竺法蘭 所譯的 中文本 r 大般湼槃經』第三十三卷所載，他(善星比丘)是佛陀尙未成佛之前，亦 
卽尙在修菩薩行時的三個兒子之一。他是一個博通佛敎經典：§學者，但因他的觀點頗有虛無主義的傾 
询’故而終於堕入了地獄遒。 
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山"故以此爲其代號)付囑，如何指授？」他答道： r 指授卽無，惟論見性"不論禪定解脫。」 
在其他的一些地方，他又稱 r 禪定解脫」爲顚倒錯亂，不値一談；稱空心靜坐、百無所思的人爲 
r 迷人」；而 r 愚者問於智人，智者與愚人說法，愚人忽然悟解心開，卽與智人無別，甚至可以 
成佛。」又，六祖聽北宗弟子說神秀以「住心觀靜、長坐不臥」的辦法指誨大衆時，他不但宣稱 
此種修法「是病非禪」，於理無益，而且說了一個我曾在別處引用過的偈子： 

生來坐不臥，死去臥不坐： 

一具臭骨頭，何爲立功課？ 

馬祖道一禪師在衡嶽傳法院時，常常整日坐禪。他的老師南嶽懷讓(六七七~七四四)見 
了，知道他是法器，於是去問他： 
r 大德坐禪，圖個什麽？」 

馬祖答云：「圖作佛。」 

他的老師聽了，卽取一塊磚頭"在他坐禪的菴前石頭上磨。 

馬祖見了，好奇地問道：「磨磚作什麽？」 

老師答道： r 磨作鏡。」 

「磨磚豈得成鏡耶？」 
r 磨磚旣不成鏡，坐禪豈得作佛？」 

馬祖聽了問道：「如何卽是？」(要怎樣做才好 呢？： > 
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埋史發展, 


他的老師開 示道： 「如牛駕車，車若不行。打車卽是？打牛卽是 ？ J 
馬祖無言以對。 

老師繼續說道： r 汝學坐禪？爲學坐佛？若學坐禪，禪非坐臥；若學坐佛，佛無定相。於無 
住法，不應取捨。汝若坐佛，節是殺佛 •，若 執坐相 © ，非達其理！」 

所有上錄各節，都是一些非常明白的陳述，故而對於禪的究極目標也說得非常清楚，絕無任 
何疑間：絕非仿效印度敎聖者所行的那種靜坐方法，竭力排除那些來去無蹤的心念漣漪，落入一 
種麻木不仁的冬眠狀態之中。這些基本的陳詞，可以幫助讀者審察下面所引的 r 問答」(日語讀 
作 " mondol - J ;因爲，它們將可擧示我所提出的一個論點：禪的究極目標在於求得「開悟」，或 
對宇宙人生求得一個新的觀點。正如我們將在下面看出的一樣，禪師們之所以總是努力避免顯而 
易見的細微末節，無非是要使學者的心靈契入此前從未得知的一種通道。此事猶如挖開一道無形 
的水閘，以使新的經驗之流得以源源噴發而出；又如時鐘報時，時候一到卽行自動叩擊而發出應 
有的鳴聲。吾人的心靈亦有此種機動作用，適當時機一且來到，此前一直閉着的障幕卽行揭開， 
而一種全新的景象亦由之展現，而當人整個生命的調子亦自此有了轉變。禪師們稱這種心靈的擊 
發或開放爲「開悟」，並堅持以此作爲開示弟子的主要目標。 


❸指執着於盤腿打坐可以成佛的形相。中國自有禪宗以來，這種寂靜主義的傾向一直就與以悟爲則的主 
知主義傾向並駕齊顒，可說貫穿了整個禪的歷史，甚至到了今天，此種趨勢仍有曹洞與臨濟這兩派爲 
其代表，可說各有特色，各有長處。我的觀點腾於直覺或直觀主義 (the intuitionalisc 而不是寂 
靜主義 (the quietest ) 的一派•，這是因爲禪的要義在於求得開悟之故。 




關於 此點" 讀者對於下引德國神秘學家艾卡特 (Meiser Ecksrart ) 所說的 話 將可感 到頗富 
啓示性： r 關於此事，一位異敎聖哲對另一位聖哲說了一句頗有見識的話：『我感到某種東西閃 
過我的心頭。我感到那是某種東西，但我不知那是什麼。我只覺得，如果我能知道那是什麽的 
話，我想我就可以明白一切眞理了。』」0 

三 

下面所引的語錄，並非總是提出心靈發展的整個歷史：從學者求敎禪師的一 •刻起 ，直到最後 
大悟爲止，以及其間所要經過的種種心理的變化。擧出此等例子的目的，在於展示整個禪的訓 
練，要在心靈的樞鈕開始轉向一個更廣、更深的世界時，始有意義可言。因爲，這個廣大而又深 
切的世界一旦展開之後，毎日的平常生活，縱使是微不足道的瑣事，也都會變得禪味十足了 。因 
此之故，開悟一方面是平凡無奇的事，另一方面乂是莫測高深的東西 —— 假如沒有得到正當認識 
的話。然而，畢竟說來，生命或人生的本身，難道不就是充滿奇跡，神秘，深不可測，而非吾人 
的推理知識所可得而了解的麼？ 

有一位參禪的僧人請問趙州從誌禪師 ( 七七八~八九七)：「學人乍入叢(禪) 林， 乞師指 
示！」 趙州問道： r 喫粥(早 餐) 了沒有？」僧云：「喫過了。」 r 洗鉢 盂去！」趙州 隨卽說 

° 參見勒曼 (w. Lehmann) 所著 『梅斯特•艾卡特 j(seister Eckhar-G-ti-en. 1917) j 書 
的第二四三頁。奧圖敎授 (psfessor^udolf Otto ) 在他所著的 f 聖意 J (JT sea of the 
Holy ) 亦曾引用，見第二 o 1 頁。 
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道。據說，這句話立卽使那位僧人開了法眼，當下見到了禪的眞理。 

這已足以說明開悟是一件多麽平常的事了•，但是，如果要看出此種人生瑣事在禪的裏面究竟 
扮演着一個多麼重要的角色，還得補充禪師們所說的一些語句，好讓讀者藉以一窺開悟的內含， 
才行。較趙州稍遲的雲門文偃禪師(逝於九四九年)對這個公案評唱說.•「且道有指示？沒有指 
示？若說有指示，趙州向伊道個什麽？若說沒有指示，這僧爲什麼悟了？」後來的雲峰文悅禪師 
(九九 七〜一 o 六二)批駁道： r 雲門大師這麽說，大似與黃門栽鬚，與蛇畫足。雲峰則不然： 
這僧如此悟去，入地獄如箭射！」 

現在且看看，所有上述這些——趙州令僧洗鉢，此僧當下開悟，雲門的轉語，以及雲峰的評 
斷——意旨究竟何在？他們是互相反對麽？是無事生非麽？這就是禪難以理解，更難解說的地 
方。且讓我再提幾個問題：趙州所說的話是那樣的平常，怎會使那僧大開法眼呢？難道他的話裏 
含有某種玄機，恰好接上這僧的心靈頻率麽？這僧究竟作了什麽樣的心理準備，乃至迎合了好似 
擔任按鈕土作的趙州給他一個決定性的擊發？從洗鉢盂這種事情中尋求開悟的形迹，是徒勞無益 
的；因此我們必須到另一個方面去尋求禪的眞理。無論怎樣，我們總不能說趙州與這僧的開悟毫 
無關係，而雲門的話，雖像謎語一般難解，却也深中要害。至於雲峰的評語，圈內人稱之爲「拈 
弄 j ,意思是將這件事提出來演示給大家看。表面看來，他的話似與雲門過意不去，但骨子裏却 
是與他的兩位先輩携手並進，共襄盛擧。 

德山宣鑑禪師(七七九〜八六五)，原是一位專講『金剛經』的學者，頗有名氣。他聽說南 
方的禪者提倡 r 直指人心」之說而無視經典的硏究，心裏頗不服氣，遂到龍潭崇信禪師那裏 r 討 
敎」。一天晚上，他站着陪侍龍潭，因夜已溁，後者對他說道：「更深何不下去？」德山答道彳 
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「外面漆黑！」 龍 潭遂點了一盞燈籠給他，但當他剛剛伸手去接的時候••龍潭忽然將蠟炬吹滅， 
而德山也就在這個時候忽然心開意解而大悟。 © 

百丈懷海禪師(七二 四〜八 一四)，一天，陪他的老師馬祖外出遊山，適逢一羣野鴨子飛 
過。馬祖問道： 
r 是什麽？」 
r 野鴨子。」 
r 到哪裏去了？」 

「飛過去了。」 

這時，馬祖忽然抓住百丈的鼻子猛然扭了一下，百丈不禁失聲叫道： r 啊呀呀！啊呀呀！」 
r 你說已經飛過去了，原來還在這裏！」 

這使百丈出了一身冷汗而大悟。 

洗鉢盂，吹蠟炬，以及扭鼻子，這些動作之間究竟有沒有關係呢？我們得跟雲門一樣說••如 
果沒有關係的話，他們又怎能悟到禪的眞理呢？如果有關係的話，那麽，其間究有什麽內在的關 

© 我們可在費爾德 (Claud Field ) 所著的『囘敎 的神 秘學者與聖者 J (Mystics and Saints of 
Islam ) 第二十五頁哈山•巴斯里項下讀到 •• 「又有一次，我見一個孩子拿着一支點着的火炬向我走 
來，於是問他 •• r 你這支火炬從那裏拿來？」他立卽將它吹熄對我說道： r 啊，哈山，你先吿訴它到 
哪裏去了，我再對你說我從哪裏拿來 IJ 」不用說，這種相類祗是表面而巳，因爲德山的得悟自有另 
1個不同的來源，並非祗是由於吹滅蠘 © 而已。然雖如此，但這個相類的本身亦頗有趣，故而引介於 
此。 
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聯呢？這裏所說的開悟又是什麽 呢？ 這到底是怎樣的一種看待事物的新觀點呢？我們 R 要有一天 
讓我們的觀察爲開眼之前的條件所限 ，我 們就有一天不能完全體會到根本的問題究竟何在 。所有 
這些，都是日常常見的事情，假如禪就這樣明明白白地存在它們之間的話，我們每一個人都可在 
尙未聽人說禪之前就成爲禪師了。這話的裏面含有部分的眞理——假如禪的裏面沒有任何做作的 
成份的話 —— 但是，假如鼻子眞的忽然被扭痛了，蠟炬眞的忽然被吹熄了，而其目的在於消除眼 
翳的話，則我們的注意力就被引向吾人的內在心靈作用，而我們體會存在於飛行的野鴨，洗過的 
鉢孟，吹熄的蠟炬，以及其他任何人生事象之間的潛在關係之處，就在這裏。 

宋代的偉大禪師大慧宗果(一 o 八九〜一一六三)座下，有一位法號道謙的禪僧，已經參禪 
多年，但尙未得到「入頭處」，亦卽尙未窺見禪的秘密 —— 假如禪有秘密的話。某次，老師派他 
到一個遠方的城市去出差，使他感到頗爲沮喪。因爲這趟差事需耍半年的旅程始可完成，而這對 
於他的參禪，自是障碍，而非助緣，因此不想從命。但他有位叫做宗元的禪友，對他頗爲同情， 
對他帶着責備的口氣說道： 「不可 在途便參禪不得也！吾與汝俱往，盡我所能助你一臂之力 。 j 
沒奈何，他也就只好動身了。 

他倆上路之後，一天晚上，道謙絕望地哭泣着懇求宗元幫他解答生命的啞謎：「我參禪殊無 
得力處，今又途中奔波，如何得相應去？」宗元答道：「途中可替底事我盡替你，只有五件事替 
你不得，你須自家支當！」道謙問道： r 五件何事？」宗元答道： r 著衣，喫飯，屙尿，放尿， 
馳個死屍(亦卽肉身)路上行！」道謙聽了這話，當下開了法眼而悟了禪的要旨，眞是喜出望外 
而不知如何表示他的快活。於是宗元向他表示，他的工作已經完畢，不須繼續陪他出差了。他倆 
於此分手，讓道謙獨自前往。事隔半年之後，道謙任務達成返囘他的本寺 ，行 至半山，忽遇他的 
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老師大慧，後者見了他立卽說道••「這漢此囘連骨頭都換了也！」也許有人要問••他的朋友給他 
那樣平凡的忠告時，掠過他的心頭的，究係什麽呢？ 

香嚴智閑原是百丈懷海的弟子，但百丈死後，他便去依靠他的師兄潙山靈祐禪師(七 七一〜 
八五三)。潙山對他說：「我聞汝在百丈先師處問一答十，問十答百。但這是你的聰明伶俐，意 
解識想，是生死根本，對於參禪是沒有用的。不過，你也許已有所悟，那麽，我且問你：如何是 
父未生時？試道一句看！」 

香嚴對於這個問題茫然無對。他囘到寢室，將平常讀過的典籍和筆記捜了一遍，想要找出一 
句答語來，結果毫無所得。不得已，他懇求爲山爲他說明。但潙山答道 •• r 我若爲你說明，你以 
後會駡我。何況，我說底是我的見地，與你何干？」香嚴感到非常失望，認爲他的師兄不够厚 
道。最後，他終於將對他無益的那些經書筆記付之一炬，決心依照佛規，退隱山林，以度餘生。 
他在心裏說道： r 此生不再學佛參禪了，且作個長行粥飯僧吧！以免徒勞心神！」遂辭別潙山， 
前往南陽，在忠國師的墓旁搭了一個茅菴。一天，他芟除雜草，但抛瓦片擊着一竿竹子，發出一 
陣清脆的響聲，出其不意地使他的心靈提昇到了一種開悟的境地。於是，潙山問他的問題不言自 
明了；他喜不自勝，好像忽然見到了已經失去的.父母一般；同時，他也體會到了他那不肯爲他說 
破的師兄是多麽仁慈了。因爲，他已明白，他的師兄如果爲他說破的話，他就不會有今天的大悟 
了。 

下面所錄，是他的 r 悟道偈」，它也許可以給我們透 露一點 開悟的意味： 

一擊忘所知，更不假修持； 



動容揚古路，不堕悄然撒•’ 

處處無踪跡，聲色外威儀； 

諸方達道者，咸言上上機 I 

四 

我們必須承認的是，禪的裏面含有某種不容解說的東西，不論多麽善巧的禪師，都無法引導 
他的弟子運用理知的分析求得。香厳或德山這兩位禪者，對於佛敎的三藏經敎或祖師的闌述討 
論，早已有了足够的認識，但當眞正需要它們的時候，它們却完全無能爲力，旣不能滿足他們內 
在的需要，更不能得到老師的認可。總而言之，開悟並不是一種可用理解求得的東西。但學者一 
旦得到了要領之後，一切的一切便如毫無遮攔地呈現在他的面前了；當此之時，整個世界都現出 
了 一副新的面目。這種內在的變化，唯有識者方知。出差之前的道謙與出差之後的道謙，顯然只 
是同一個人；但大慧剛一看到他，在他還沒有來得及開口的時候，就已看出他的內部發生怎樣的 
變化了，馬祖扭了百丈的鼻子之後，百丈忽然變成了一個狂放不拘的人，甚至在他的老師剛剛開 
始對大衆講課的時候，就捲起他的拜席下課去了 (詳見後述)。他們親身證得的這種內證經驗， 
並不是一種非常微妙、複雜，以及可以理解的東西；因此，他們之中，沒有一個人想用一系列淹 
博的論述加以解說•，他們只是信手拈弄，或說一兩句不爲局外人所懂的話，而這 f 事情的結果 
却是，無論老師還是弟子，悉皆極其滿意''絕無遺憾之處。這種悟境，絕對不是一種空無內容， 
毫無價値的幻影——儘管它是單純得不能再單純的經驗，因爲它是一切經驗的根本基礎。 

說到開悟，禪師所能做到的 一切， 只是直指其道，其餘的一切皆由學者親自體驗 ■，這 也就是 
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說，由學者依照指示而達目標——此事需由當人身體力行，別人無忙可幫。不論老師多麼能幹*' 
他也無法幫他的學生去掌握那個東西的本身 —— 除非他的學生已經有了充分的準備。正如吾人不 
能逆着馬的意願强迫牠去飮水一樣，究竟實相的證入亦需由學者親加 體會； 正如花朶由於內在的 
需要而開放一樣，見自本性亦需是個人內部充盈的結果。這就是禪何以如此親切和主觀的所在 
.— 就其內在和創造的意義而言。在『阿含經』或『尼柯耶集經』中，我們常常碰到如下的語 
句 •• SAtta-dipa viharatha atssaranaanaMalsrang % 或 ssyam abhififnc 「自覺 J )， 
或者 SDittha dhammo pattaldhammo vidita-dhammo pariyogwlha-dhammoaparappaccayo 
satthu ssane "; 這些語句表示：開悟是憑自己內部的能力而非依靠他人覺悟到自己意識之中的 
1種內在感受 —— 可以使他創造一個永遠和諧、美好的世界亦卽涅槃住處的感覺。 

我曾說過••禪旣不給我們任何理解上的幫助，更不在討論問題上浪費時間•，它只是暗示或指 
陳，這倒不是因爲它要含糊其詞，而是因爲它只能這樣做。假如可能的話，它願意爲我們盡一切 
力量，幫助我們求得一種認識。實在說來，禪師一向在運用每一種可能的手段協助學者，這可従 
古今一切偉大的禪師對待弟子的態度上看出大槪©。縱使是在他們一脚將弟子踏倒在地的時候， 
他們的憨悲心腸也是絶無可疑的。他們只是等待時機，弟子的心靈一旦完全成熟，卽予_的一 
撃。時機一旦成熟，開眼悟道的機會隨處可見。機會隨手可得，在聽一種無聲之聲或難解之言的 
時候，在觀察一朶花開的當口，或在失足跌倒，捲起窗簾，使扇掮風等等日常瑣事的當中。所有 
這一切，悉皆足以喚醒個人的內在意識。顯然是一種微不足道的事情，但它對於心靈却有無限的 

© 參見本書後面所錄「禪的實際敎學方法」一文。 
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效用，實非吾人的想像所可企及。只要一觸電線的按鈕，卽可發生震動地心的爆炸。實在說來， 
所有 一 切開悟的成因都在吾人的心中。這就是關頭一到，原本按住不動的東西何以會像火山一般 
爆發開來、或如雷電一般閃出的原因 ❼。 禪稱這種情況爲 r 囘家穩坐」•，此蓋由於它的信者當會 
宣佈： 「你已 發現自己了；本來圓滿，一切無缺。只是你自己閉眼不見。對禪而言，無論講解什 
麼，敎導什麼，都不能增加你的認識。除非出自你自己的心中，否則的話，任何知識對你都沒有 
價値——撿來的羽毛不會生長。」 

身爲儒者詩人政治家的黃山谷，往見晦堂禪師 (lo 二四~ 一一 00)， 請求開示入禪之 
道。晦堂說： r 只如仲尼道：『二三子以我爲隱乎？吾無隱乎爾 者。』 太史(山谷時任太史之 
職)居常如何理論？」山谷想要作答，但晦堂馬上說道： r 不是！不是！ j 使得山谷迷悶不已， 
眞是無話可話。一天，山谷陪同晦堂在山間散步，時値巖桂盛開，幽香撲鼻。晦堂問道： r 聞木 
樨花香麽？」這位大儒答道••「聞。」晦堂說道 •• 「吾無隱乎爾！」這位禪師所作的這種暗示， 
當下使得山谷開了心眼。由此可見，開悟乃是個人內心自生自發的事情，而不是由一個人加給另 
一個人的東西。這還不够顯然麽？儘管這事毫無所隱，但要假由開悟才能看清這個事實，進而自 
信吾人一切圓滿自足，根本不需向外尋求。因此之故，禪所要做的一切，只是宣稱世間確有自我 
啓示或自求開悟這樣一件事情而已。 

0 『凱那奧義書 J (The Kenalupanishad , IV , 30) 中的這種閃電比喩，正如某些學者所想的一樣， 
並非描述不可言喩的敬畏之感，而是擧示意識覺醒的爆發性。此中所作的「啊 —— 啊 I 哦」在這裏 
是有它的特殊意義的(參見 WK 附註 ❹)。 
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五 

正如覺悟可以擊中存在的根本事實一樣，開悟則可在一個人的一生中造成一個轉捩點。但此 
悟必須透澈而又截然，才能形成一種圓滿的結果。此種心性的革命，必須澈底到使得個人實實在 
在地感到他已經受了一次火的洗禮，方是名符其實的開悟。此種感受的强度與他所做的努力成正 
比。因爲，正如吾人所有一切的心靈活 動一樣 ，開悟的强度之間亦有一種程度上的差別。不冷不 
熱的省悟，心靈上大槪不會發生像臨濟或佛光禪師那樣的革命性變化(例見下)。禪是一種個性 
而非知性的問題，這也就是說，禪以意志爲其成長的首要原則。一種出色的知性也許無法揭開禪 
的整個奥秘，但一種堅强的靈性却可飽飮不竭的生命之泉。我不知道理知是否浮淺，是否只能觸 
及個人心性的邊緣，但事實却是：意志卽是其人本身，而禪則須訴諸意志，始有成就的可能。一 
個人一旦澈底明白了此種動力的作用，便有悟開禪解的情況出現。正如禪師們所形容的一樣，小 
蛇已經變成巨龍了；更富意象一點說，原是在街頭搖尾乞憐、被孩子們當皮球踢來踢去的喪家之 
犬，現在變成一頭使人失魂落魄的金毛獅子了。 

因此，臨濟在委委弱弱地接受黃蘖的「三十痛棒」時，他的樣子怎麽看都是非常可憐的•，但 
是，到他一旦忽然大悟之後，他就變成了另一個人，因此他脫口而出的 第一句 話就是 •• r 黃蘖佛 
法無多子(沒有多少，只是一些些而已，沒有什麽了不起)！」而當他囘頭見了駡他的黃葉時， 
便以巴掌囘敬他的老師。黃蘖叫道： r 這瘋癲漢多麽無禮！」但臨濟的粗魯並非無理取鬧，故而 
這位老師亦頗樂意接受這個原甚可憐的弟子的這種禮遇。 

德山一旦澈悟了禪的眞理之後，立即將他一向極爲寶惜、乃至認爲不可或缺而隨身携帶着的 
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那些『金剛經』講錄，堆積法堂之前，擧起火炬對大衆宣稱： r 窮諸玄辯，若一毫置於太虛！竭 
世樞機，似一滴投於巨壑！」說罷便將它們燒了。 

百丈大悟之後的第二天，馬祖陞座，準備爲大衆講課，大衆剛剛集合，百丈便從列子中走出 
來，將拜蓆 © 捲了起來。馬祖一句話也沒有講，便下座囘他的丈室去了。接着，他將百丈找來， 
問他：「我剛才話還未講，你爲什麽便將拜席捲了？」 

百丈答道：「我的鼻子昨日被你扭得好痛！」 
r 你昨天向什麽留心了？」 
r 鼻子今天又不痛了。」 

他的擧動眞是前後判若兩人！他的鼻子被扭前，他對禪的秘密是個門外漢。如今，他已成了 
一頭金毛獅子，成了他自己的主宰，行動自由自在，好像他已擁有了這個世界一般，甚至將他自 
己的老師都推到舞臺的一角去了。 

毫無疑問的是，這種大悟已經契入了個人的心性根源之中。由此而來的變化十分顯著，這 I 
點，我們已在上面所擧的例子之中看到了。 

六 

有些禪師已將他們在心眼大開的時候所感所覺的一切用一種叫做 r 偈子」 ( gsh 5) 的詩歌 

© 此處所說的「拜蓆」，係指展開在佛像前面，供開講的老師主持跪拜儀式所用的一種墊子，因此，將 
它捲起，自然就表示講道已經完畢了。 
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記錄了下來。這種詩偈有一個專門的名稱，叫做「投機偈」 ( Tolki - no-ge ) ©， 詖 者不妨從下 
面所錄的「投機偈 J 中自作結論：禪者那樣推崇的開悟，其性質和內容究係什麽呢？但我得在此 
喚起讀者注意的一點是：這些偈子的內容，就其文字和可解的意義而言，可謂五花八門，不但式 
樣繁多，而且互不相類，往往令人不知如何爲這些互異其趣的詠歎做一個比較的硏究。由於這些 
偈子只是禪者對其開悟時的感受所作的描述，故而，除非 1 R 者本人亦曾有過這樣的內證經驗，否 
則的話，便無從加以分析。然雖如此，但此等詩偈，縱使只是開悟刹那的情緒之言，對於探究佛 
敎神秘學的心理學家，仍然有其難以抗拒的趣味。 

下面所錄的一首出於長慶慧稜(寂於九三二 ) ，他在捲起窗簾的時候開了法眼： 

也大差！也大差！捲起簾來見天下！ 

有人問我解何宗？拈起拂子劈口打！❿ 

五祖法演禪師(寂於一一 O 四)，是白雲守端的法嗣，也是圓悟克勤的老師，在他的心眼初 
開時作了如下一個偈子： 

山前一片閑田地，叉手叮嚀問祖翁： 

❾所謂「投機偈」，係指師徒兩心相合時用以表示彼此感通的詩偈。 

® 此句之中所說的 r 拂子」，原是一種驅除蚊蟲的用具，但現在已經成了一種宗敎權威的象徵。它有一 
根短短的手柄，約長一尺左右，另一端裝有一叢較長的尾毛，通常爲馬尾毛或繫半毛。 
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幾度賣來還自買？爲憐松竹引清風 I 

著名禪典『碧巖錄』的作者圓悟克勤 ( 一 o 六三~ 一一三五)，是宋代最偉大的禪師之一。 
他的悟道偈與他的老師五祖法演的悟道偈完全異趣•，讀者若欲從下面所錄的一首浪漫之作發掘禪 
的眞理，將會感到難之又難： 

金鴨香銷錦繡幃，笙歌叢裏醉扶歸： 

少年一段風流事，只許佳人獨自知！ 

法眼宗下的永明延壽禪師(九0四~九七五)，是名著『宗鏡錄』百卷的作者，曾在宋初盛 
極一時。他是在聽到一綑柴墜落地上之時而開悟： 

撲落非他物，縱橫不是塵： 

山河及大地，全露法王身！ 

下面所錄兩首，前者出於宋代的一位政治家楊大年(九 七三〜 一 o 二 o ) ，後者出於臨濟宗 
楊岐派的開山祖師楊岐方會(一 o 二四~ 一 o 七三)弟子茶陵郁山主： 

八角磨盤空裏走，金毛獅子變作狗： 

擬欲將身北斗藏，應須合掌南辰後。 
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我有明珠一顆，久被塵勞關鎖。 

今朝塵盡光生，照破山河萬朶！ 

上面所擧各例，不僅顯示了這些偈子之間的差異是多麽的不同，同時也顯示了僅從比較或分 
析的方式着手，是怎樣的無法爲開悟的內容做一個可以理解的說明。其中的某些偈子，我想還不 
難理會，因爲它們所表現的只是一種新的啓悟之感•，但是，至於那種啓悟的本身究係什麽，那就 
要有相當的親證認識，才能做一個比較好懂的描述。且不論情況如何，所有這些大師都證明了一 
個事實：禪的裏面確有開悟這樣的一種事情，可使學者從而證入一種新的價値世界。舊有的觀物 
之道一旦捨棄之後，這個世界便呈現了 一種新的意義。他們之中有的宜稱從前「錯了 j ( r 也大 
差」〕因而捨舊從新；有的宣稱一直不知有一個美好的天地，像 r 清風」或「明珠」一樣存在於 
人世之間。 

七 

當我們的考索，只像此前所示的一樣，只限於開悟的客觀面時，如此開眼澈見禪的眞理，看 
來也許算不得一件非常奇特的事情。老師略述三言兩語，如果頗合機宜的話，學者也許會當下省 
悟而見到一種此前從未夢想得到的神秘。看來，所有這一切，似乎全視個人當時的心情或心境如 
何而定。也許有人禁不住要作如是想：畢竟說來，禪悟只是一種可遇而不可求的偶發事件而已。 
但是，假如我們知道南嶽懷讓費了八年的功夫才能答覆「什麽物這麽來」這個問題的話，我們就 
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會看出這樣一個事實：在這八年的時間當中，他的內部經過了一番好大的心 理苦悶 和磨難之後， 
始可獲得澈底的解決而發出這樣的宣佈：「說似一物卽不中！」(「如果說它像個什麽東西，那 
就錯了！」)對於開悟，我們必須窺探心理的一面，才能略有所見，因爲，打開大門，進窺人類 
靈魂的永恆奧秘，其內在的機轉，就在這裏。進窺此種奥秘，最好的辦法莫如引證此等禪師本身 
所作的部分內省的記述。 

高峰原妙禪師 ( 一二三五 〜二一 八五)是宋代末期的偉大禪師之一。起初，他的老師要他參 
究 r 趙州無字」 © 公案時，他便盡其全力去參這個問題。一天，他的老師雪巖祖欽忽問他：「阿 
誰與你拖個死屍來？」他不知如何囘答，而這位老師又很嚴厲，話還未答，就給他一頓狠打。之 
後，一天夜裏，忽在夢中憶起他向另一位老師求敎時，那位老師曾要他用功去參「萬法歸一，一 
歸何處」@這個公案，自此疑情頓發”以至一連三天三夜目不交睫。一天，就在這種心理緊張的 
情形下，偶然擡頭看見五祖法演的遺像，上面題着一個偈讚，其中兩句有云： 


< D 這是最著名的公案之一，通常都給尙未悟入的初學參究，作爲一種開眼之器。有 一 位參禪的學僧請 
問趙州禪師：「狗子還有佛性也無？」趙州答道： r 無 I 」這個「無 j 字日文讀作 MU , 中文讀作 
WU ， 字面的意思是「沒有」。但據今日臨濟宗下的禪者所知，此「無」並不含有一般所指的否定意 
味，而是指某種十分確切肯定的東西，而要初學去參的，就是要他自已親自而非依靠別人參透這個東 
西，因爲，老師分配這個公案時，並不作任何解釋，事實上也不能加以說明。這個公案通稱「趙州 
無」或簡稱「無字」。所謂 r 公案」，係铪禪生自求解決的一種主題，一種陳述，或一個問題，藉以 
引他走上一種精神內視的途徑。關於 r 公案」這個題目將在這套『禪學論叢』的第二系列1開悟第 
一 (-. 中作^'分^:乳論。 

❿此係提供初學參&^„另一個公案。僧問趙州禪師 •• r 萬法歸一，一歸何處？」這位禪師答道 •• r 我在 
靑州做一領布衫重七斤。」 
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百年三萬六千朝， 

反覆元來是這漢！ 

這使他立卽打破了「阿誰與你拖個死屍來」的疑問。他因受了這番洗禮而變成了一個嶄新的 
新人。 

他在他的『語錄』裏給我們留下了一篇東西，敍述了他在那些日子裏面的心理緊張的情形： 

某十五出家，十六爲僧，十八習天臺敎，二十更衣入淨慈，立三年死限學禪。遂請益斷 
橋倫和尙，令參「生從何來？死從何去？」於是意分兩路，心不歸一 •，又不曾得斷橋和尙做 
工夫處分曉。看看躭擱一年有餘，每日只如個迷路人相似！ 

那時正被三年限逼，正在煩惱中，忽見臺州淨兄 ，說： 「雪巖和尙常問你做工夫，何不 
去一轉？」於是欣然懷香，詣北碉塔頭請益。方問訊挿香，被一頓痛拳打出，卽關却門 。 j 
路垂淚，囘至僧堂。次日粥罷復上，始得親近，卽問以前做處。某一 一供吐，當下便蒙剿除 
日前所積之病，却令看個 r 無 j 字，從頭開發做工夫一遍，如暗得燈，如懸得解，自此方解用 
工處。又令 r 日日上來一轉，要見用工 次第； 如人行路，日日要見工程；不可今日也恁麼， 
明日也恁麼！」铉口纔見入來，便問： r 今日工夫如何？」因見說得有緖，後竟不問做處， 
一入門便問：「阿誰與你拖個死屍來？」聲未絕，便以痛拳打出。毎日但恁麽問、恁麼打！ 
正被 31 拶有些涯傺，値老和尙赴南明請，臨行囑云： r 我去入院了，却令人來取你。」 
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後竟絕消息，卽與常州澤兄結伴同往，至俗親處整頓行裝，不期俗親念某等年幼，又不曾 
涉途。行李、度牒，皆被收却。時二月初，諸方挂搭，皆不可討。不免挑包上徑山，二月半 
歸堂。忽於次月十六日夜夢中，忽憶斷橋和尙室中所擧 r 萬法歸一，一歸何處」話。自此疑 
情頓發，打成一片，直得東西不辨，寢食俱忘！至第六日辰、已間，在廊下行，見僧衆堂內 
出，不覺混於隊中，至三塔閣上誦經，擡頭忽覩五祖法演和尙眞讚，末後兩句云：「百年三 
萬六千朝，返覆元來是遮漢！」目前被老和尙所問 r 拖死屍」句子驀然打破！直得魂飛魄 
喪，絕後再 K ! 何啻如放下百二十斤擔子！乃是辛酉 三月二 十二曰少林忌日也。 

其年恰二十四歲，滿三年限，便欲造南明求決，那堪逼夏，諸鄕人亦不容，直至解夏， 
方到南明，納一場敗缺！室中雖則累蒙鍛鍊，明得公案，亦不受人瞞；及乎開口，心中又覺 
得渾了！於日用中尙不得自由，如欠人債相似！正欲在彼終身侍奉，不料同行澤兄有他山之 
行，遽違座下！ 

至乙丑年，老和尙在道場作挂牌時，又待依附，隨侍赴天寧、中間因被詰問：「日間浩 
浩時還作得主麽？」 答云： 「作得主。」又問：「睡夢中作得主麽？」 答云： 「作得主 。 J 
又問 •• 「正睡着時，無夢無想，無見無聞，主在什麽處？」到遮裏直得無言可對，無理可 
伸—•和尙却囑云 •• r 從今日去，也不耍你學佛學法，也不要你窮古窮今.，但只飢來喫飯，困 
來打眼 •，纔 眠覺來，却抖擻精神：『我遮一覺，主人公畢竟在什麽處安身立命？」雖信得 
及，遵守此語，奈資質遲鈍，轉見難明！遂有龍鬚之行。卽自誓云 •• r 拚一生做個癡默漢， 
定要見遮一著子明白！」 

經及五年，一日寓奄宿睡覺，正疑此事，忽同宿道友推枕子墜地作聲，驀然打破疑團， 


歷史發展 


232 




如在羅網中跳出！追憶日前佛祖所疑 請 訛公案，古今差別因緣，恰如泗州見大聖，遠客還故 
鄕！元來只是舊時人，不改舊時行履處！自此安邦定國，天下太平；一念無爲，十方坐斷！ 

白隱慧鶴 ( 一六八 三〜一 七六六 )© ，是將參禪經驗筆之於書的另一位禪師，我們可在他的 
『遠羅天釜』中讀到如下的敍述： 

我二十四歲時，在越後高田英巖寺，力參苦究〔當時參的是趙州 r 無」字公案〕；日夜 
端坐，幾忘食息，忽使心境打成一片 © ，猶如身處廣達數千里之冰野之中，而內心却有一種 
極度透明之感。我旣不向前滑去，亦不向他滑來 •，如 癡如呆，除了趙州的 r 無 j 字之外，一 
無所有。我雖到老師座下聽講，但其講述，如在遠方大廳之中廻響一般；有時，我覺得我好 
似飛行空中。如此過了數天之後，一天晚上，偁聞遠寺鐘聲傳來，忽覺身心脫落，猶如打破 
冰窟或推倒玉屋一般。我驀然覺悟，感到自已成了巖頭 ®, 雖經時光遷變，而 c 我自己〕毫 

© 他是現代日本臨濟禪的建立者，所有今日日本此派的禪師 ，都屬 於他這一系。 

® 字面的意思是形成「一大疑圑」，但所指並不在此，因爲， r 疑 」 之一字 在此不 作通常 的解釋 。它所 
指的本意，乃是一種最高度的集中狀態。 

® 巖頭全《歲(八二八~八八七)是唐代的偉大禪師之一，但他爲盜匪所殺，據說 r 大叫一聲而終，聲 
聞數十里。」白隱當初習禪時，這位被認爲超越一切煩惱的傑出禪師，遭逢到這樣悲劇事件，使他頗 
爲苦悶，乃至使他對禪有了是否眞是救世福音的疑惑。而巖頭之喩，卽係由此而來。値得在此一併提 
及的是••白隱所發現的，乃是一個活生生的人，旣非抽象的理念，亦非槪念的東西。禪最後終將我們 
带向活生生的境地，而這便是所謂的「見性 j 。 
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無所失。從前所 有疑惑 ，自此悉皆瓦解冰消 I •我高聲大叫 •• r 奇哉！妙哉！旣無生死可避， 
亦無菩提可求！ 所有一 千七百則古今葛藤❿，悉皆不値一述！」 

說到佛光國師❿，比之白隱禪師，還要突出，而所幸的是，他也留下了詳細的記述。且看他 
寫道： 

老僧十四上徑山，十七歲發心，參「狗子無佛性」話。自期一年，要了當，竟無所解； 
又做一年，亦無所解•，更做三年，亦無所入。到第六年，雖然無所入，這一個「無」字看 
熟了••夢裏也看，遍天遍地，只是一個 r 無」字！中間有一個老僧敎我：「你如今氅掉這 
『無』字！」我便依他話放下坐地■，我雖然擎掉了，這「無」字長長隨着我。得年來所，這 
r 無」字不見。坐時，亦不見己身，只見空蕩蕩地。如此坐得半年"心意識如鳥出籠；或東 

@公案有時被稱爲「葛藤」，意指愈解愈亂，抖經不淸的東西，因爲，依據禪師們的說法，就禪的本質 
而言，根本不該有所謂「公案」這種東西，因此，它是一種多餘的發明，使得事態 ® 得更加繁複，徒 
亂人心。禪的眞理無須借用公案追求。據說，此類公案計 有一千 七百則，可以用來考驗學者的開悟是 
否眞實或澈底。 

® 佛光國師 ( 二一二六~ 一二八六)本名祖元，係於北條氏在鎌倉當權時從中國來到日本，作爲日本主 
要禪寺之一的圓覺寺，卽係由他創建。他到日本之前，他所住的廟子爲元兵所侵，在對方威脅着要殺 
他的時候，他不動神色，作了如下的一首頌子，以見其志： 

乾坤無地卓孤筇，且葺人空法亦空。 

珍重大元三尺劍，電光影裏斬春風！ 
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或西，或南或北；或坐 Q 兩日，或坐一日一夜；亦不見辛苦 ® 

那時堂中九百來人，做工夫者冬。一 R 坐去，身心相離，不得轉來。連單道我死了"有 
一僧言：「他定中被凍7，神息轉不來。你但供熱被覆在他身，他自轉來。 J 果如所言。轉 
來問連單，〔他們告訴我，已經〕一日一夜了。 

自此以後，只管貪坐，夜間亦少得眠•，合眼去時，但見空蕩蕩地，有這一片田地；行得 
熟了，只管在此游泳，開眼時却不見。一夜，坐到三更，開眼惺在床上，忽然聽得首座寮前 
三下版響，本來面目一槌打得見前，合眼時境界，與開眼時境界一般。卽忙跳下床來，月下 
走出，含暉亭上望空，大笑云 •• r 大哉法身！元來如此廣大！」 

自此以後，觀喜不行，觀喜不徹，僧堂裏都坐不得無事，或在含暉亭上看月出，看日 
出，只管遶山，東行西行。又思量佛經中道。「日月從東過西，一日經四十億萬里。我所居震 
旦，指(據說)楊州地分，爲之天心•，到日出處，也有二十億里，如何日頭一出光，便射在 
我面？」我又思：「我眼之光，到彼日邊，又快如他。我眼我心，卽是法身。」到這裏，歷 
刼關鎖，爆然破碎！歷刼以來，在螻蟻窟中坐地；今日十方佛土，在我一毛孔中！我自謂： 
r 更不大悟也快活了！」 

下面所錄，是佛光國師開悟時所作的一首偈子，描述了他的內在感受： 


0此處折謂的 r 坐」，當係盤腿坐禪的坐。 
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一 _ 破精靈窟，突出那吒鐵面皮！ 

兩耳如聲口如啞，等閒觸着火星飛！ ( E ) 

八 

上面所擧各例，已足以說明開悟之前所要經過的心路歷程了。當然，這些祇是突出的例子， 
而且都已經過特別强調，並不是每一種開悟之前都有如此高度的集中。但是，任何一蒱的開悟， 
尤其是在開始參學之初所得的那種省悟，與此相似的這樣一次感受，乃是一種必然的經驗。當此 
之時，此種 r 心鏡」或 r 意境」似乎已被拂拭得乾乾淨淨，乃至纖塵不留了。 

當所有一切的心理作用均皆暫時停止，甚至連專注目標的一念亦已消除之時 —— 這也就是 
說，正如禪者所常述及的一樣，當此心完全佔有它所思念的對象或與之完全合一、乃至連此種合 


® 此種生動的描述，使人想到『凱那奧義書』( IV , 30〕所載的一個閃電之喩： 

這就是梵的擧示之道： 

閃電發射之時—— 

啊— 啊 I 哦！ 

閃電使眼閉起之際 —— 

啊- W -哦！ 

天神來時亦然0 

電光的 m 爍也&禪師們常用的一個比喩；不期而來的悟境突入平常的意識境域，亦有這種閃電的性 
質"此悟不僅來得非常突然，而且一旦來到時，整個世界亦都立卽得到了照明，透撤而又諧和、完 
整•，而當其一旦治失之後，一切的一切又跌囘了舊有的黑暗和混亂之中。 
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237 談悟——禪對一種新的眞理所作的啓示 


一的念頭亦已消失，就如兩鏡相照一樣了無餘影時，作爲主體的學者將會覺得好似生活在水晶 
中一般，而有一種通體透明，十分輕快之感。但最後目標尙未達到，這只不過是到達開悟極致的 
一種前奏狀態而已。假如此心仍然停滯於這種凝固狀態之中的話，那就沒有覺悟眞理的機會可言 
了。此種被稱爲 r 大疑」的狀態，只是所經的一種歷程而已，必須予以爆破，纔能進入下一個階 
段，亦郎見性或開悟。 

此種爆破通常發生於此種微密的平衡因了某種理由而發生了傾側的現象之時。一枚石子投入 
了！片完全靜止的清水之中，由此而起的波動當然擴及整個的水面，開悟的道理亦皆類此。緊閉 
着的意識之門受到了適度的叩擊之後，個人的整個生命便立卽受到了全面的震撼，而得到了名副 
其實的覺醒，受到了創造之火的洗禮。他已在上帝的作場中目覩了上帝的工作了，此種場合不一 
定是聽到寺鐘的鳴聲一^也可以是在讀誦 I 節詩句，看到某種東西活動，或在觸覺受到刺激之 
時，突破一種高度集中的狀態而進入大悟的境界。 

然而，這種集中的狀態不一定像佛光國師那樣，持續到近乎異常的程度 —— 也許只是一兩秒 
鐘的時間而己，但是，只要 那是一 種適度的集中且得到老師的適當處理的話，隨後的心開意解自 
是無可避免的事情。定上座問臨濟： r 如何是佛法大意？」臨濟走下禪床，一把抓住對方，隨手 
給了一掌，將他推開。定上座呆住了。旁觀的一 ■ 位僧人提示道： r 定上座何不禮拜？」定上座剛 
剛禮拜，忽然大悟而明白了禪的眞理。 

就以此例而言，定上座的專注或集中似乎並未持續多久•，此中的關鍵是禮拜這個動作，它打 
破了那種倕住的禁咒而使他清醒過來，但這種清醒並非通常的覺曉，而是他本身的內在意識，意 
識到了他本身的存在。大致說來，這種悟前的內在作用，由於我們沒有記錄可資查考，故而往往 




輕輕放過，以爲那不過是一種偶然的巧合或知識的玩弄，缺乏深切的根基。當我們閱覽此等記載 
時，我們必須以本身的經驗補充突入悟境所需要的一切前奏情況。 

九 

上來敍述至此，禪宗的所謂「開悟」現象，一直被視爲禪的精髓，被視爲開眼觀待深廣世界 
的關鍵，被視爲自日常生活瑣事見得的某種東西，加以論列，並以開悟何以出自個人的內在生命 
而非出自任何外來的援助(除了純然的示導利喜之外)爲由加以解說。接着，我又描述了開悟對 
一個人的觀念會產生怎樣的改變——這也就是說，開悟究竟如何推翻一個人以前對於萬事萬物的 
評價，使他完全立足於一個全然不同的立足點上。並且，爲了擧例說明，又引用了 一些禪師開悟 
時所作的詩偈，而這些詩偈所描述的，多半是他們當時所體驗到的感受，例如佛光國師、楊大年 
居士，以及圓悟禪師等人所作者，皆是此中的典例，因爲，它們的裏面幾乎沒什麽知解的活動存 
在其間。假如有人想以純粹的分析手法從這些詩偈之中撿取什麽東西的話，必然大失所望。由白 
隱等人仔細敍述的開悟的心理學的一面，對於眞正要對禪的經驗作心理學探究的學者，自然大有 
裨益。當然，單憑這些敍述是不够的，因爲，此外尙有其他許多問題須加考慮，才能得到透澈的 
探究，而在這些當中，我也許可以在此提出的，是一般佛敎徒對於人生宇宙所持的態度，以及禪 
者本身所處的歷史氛圍。 

下面，我想以結述佛徒閧悟經驗的辦法略綴數語，作爲本文的收尾。 

㈠ 人們往往想像，認爲禪的修行，就是以冥想的辦法，誘發一種自我暗示的狀態。這種說法 
並不完全正確。我們可從上面所擧的各種例子看出，開牾並不是以密集的觀想製造某種預定的狀 
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態，而是內心之中的一種新力量的覺醒，使它能够從一個新觀點看待事物。吾人自有意識以來， 

一向都以槪念與分析的方式被引導着反應裏裏外外的一切狀況。禪的修行就在一擧掀翻此種虛構 
的框架，並在一個新的基礎上面予以切實的重建。這個舊的框架叫做「無明 J (avidya ) ， 而新 
的建築則名「正覺」 ( sambodhi) 。由此可見，觀想一個形而上學的或象徵的陳述(此係吾人 
相對意識的一種產物)，在禪的裏面沒有用武之地，關於此點，我已在本書的序說中略予點及。 

㈡ 一個人如不開悟，就無法進窺禪的奥秘。開悟是此前從未想到的一個新的眞理的驀然閃 
現。開悟是累積許多知識與情感的東西之後突然發生的一種心靈的大變動。這種累積達到最大極 
限之後，便完全塌倒在地，而一個新的天空於焉盡呈眼底。清水冷到某種程度之後，立刻冰凍起 
來，而使液體變成了固體，而不再能够流動。當你覺得你已竭盡一切時，開悟之事便在不知不覺 
中臨到你的身上。從宗敎上來說，這是一種新的誕生，而從倫理道德上來說，則是個人與世界關 
係的一種重估。如此一來，這個世界好像著上了另一種不同的衣装，遮掩了二元論的一切醜態， 
因爲，這種二元論係由推論和謬誤而來，在佛敎的用語中叫做幻妄 ( mays ) 。 

㈢ 開悟是禪宗所以存在的理由，因此，沒有悟就沒有禪。因此，每一種法門，不論是戒行方 
面還是敎理方面的施設，莫不皆以開悟爲其最後的目標。禪師們是無法耐着性子等待悟境自動出 
現的；這也就是說，他們不能讓它拖泥帶水的來，完全看它的高興。他們孜孜不倦地尋出某種辦 
法，以使學者從容不迫地或有條不紊地體悟到禪的眞理。他們那些謎樣的呈現手段，主要目的在 
使學者 產生一 種心境，以爲禪的悟境鋪路或開道。直到現在爲止，所有一切宗敎領袖和哲學大師 
所作的理知說明和敎誡勸勉，都沒有產生理想的效果。道些方法使學者走上了岔路，越岔越遠。 
這種情形，在當初佛敎帶着所有的印度裝備、高度抽象的玄學，以及極其繁複的戒律進入中國之 
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時，尤爲顯然；當時的中國學者如墜漫天大霧之中，眞不知如何才能掌握佛敎敎理的中心要 點" 
達摩、慧能、馬祖，以及其他若干大師，注意到了這個事實，其自然的結論便是發佈禪的宣言； 
以開悟爲最高的極則，高於誦經、講經，以及學術的討論，而有禪卽是悟、悟就是禪的結果。因 
此，沒有悟爲其心髓的禪，就如沒有辣味的胡椒一般。但是，我們也不可忽視的一點是：悟味太 
濃了，也是 I 種倒人胃口的事情。 

㈣ 禪的以悟爲則，使悟高於其他一切，是一個頗有意義的事實：禪宗的禪，旣不是印度所修 
的禪那，也不是大乘佛敎其他各宗所習的禪觀。一般所說的禪那或禪觀，乃是一種觀想或思惟的 
法門，亦卽使心念專注於性空的敎理上面，這在一般大乘佛敎尤爲顯然。此心受到如此集中的訓 
練，使其能够體會到一種眞空的境界，不但沒有一絲意識殘留下來，甚至連沒有意識的感覺也沒 
有了 i 換句話說，所有一切的心念作用都被掃出了意識的境域，只剩一片廣濶的藍天，好似無 
雲的晴空一般 —— 據說，到此之時，禪那便已達到了它的完美境地。這種情況，也許可以稱爲奮 
迅或出神，但並不是禪宗的禪。禪的裏面必須有悟；其間須有一種普遍的心靈激變，以便推翻舊 
有的知性累積，而爲一種新的信念奠下堅固的基礎；其間須有一種新的感官覺醒過來，以便從一 
個全新的角度復觀舊有的事物。禪那或禪觀的裏面並沒有這些東西，因爲那只是一種定心的靜修 
法門而已。毫無疑問的，這樣的法門當然有它的長處，但不論如何禪宗的禪總不應與這樣的禪那 
或禪觀混爲一談。佛陀當初之所以不滿意他的兩位數論派老師並捨而去之，就是因爲他們所敎的 
禪法裏面含有太多自我出神或灰心滅知的階位。 

㈤ 開悟並非晤見上帝本來的樣子，就像基督敎某些神秘家可能論證的一樣。@自始就明白地 
宣佈了它的主要命題：透視創造的工作而非晤見創造者的本身。等你見到上帝的時候，祂也許正 
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在忙於塑造宇宙的事情，而禪可以 S 行其道，沒有上帝也行。它不必仰賴祂的支持。它一旦掌握 
了人生在世的理由之後，一切也就圓滿了。五祖山的法演禪師，曾經擧起他自己的一隻手，而後 
徵問他的弟子：手何以稱之爲手。一個人一且知道了這個原因，他便是開悟而通禪了。神秘敎的 
尋求上帝"必須掌握一個明白的對象，因此，你一旦見了上帝之後，非上帝的部分就被排除了。 
這是一種自我限制。禪要絕對自由，甚至要擺脫上帝的拘束。所謂 r 無著」或「應無所住 j ,卽 
指此點；「念『佛』一聲，嗽口三日 J ，亦是此意。這倒不是禪要提唱病態的無神無聖論，而是 
它知道 r 名字卽空」的道理。因此，有人請藥山禪師講道，他走下講壇，逕歸方丈，一句話也沒 
有說。而百丈禪師則前進數步，立定，然後展開兩手 —— 這就是他對一種偉大的佛敎原理所作的 
一種解說。 

㈥ 開悟是最最密切的親身體驗，故而不可以言語表達，無法以任何方式加以描述 。欲 將此種 
經驗傳達他人，唯一的辦法只有暗示或直指，而這亦只是嘗試而已。當這一類的指示發出時，已 
有所悟的人自然不難 體會； 但是，如果我們想從這些指標一瞥開悟境界的話，那將是一件完全不 
得其門而入的事情。那樣的話，我們便像一個人說他愛上了一位絕世美人，却不知她的出身或社 
會地位爲何，不知她姓甚名誰，不知她的品貌怎樣 •，又 像一個人在十字街頭架起一座樓梯，欲上 
一座大厦的高樓，然而，却不知道那座大厦究在東方還是西方，究在南方還是北方。佛陀在嘲弄 
當時那些只談抽象玄理、空洞傳聞，以及無益指徵的哲學家和空 S 所作的這種比喩"是很中肯 
而切中要害的。因此，禪要在吾人所要攀登的宮殿正面豎起一道直達目的地的梯級，然後拾級而 
上。當我們說出 r 此卽其人，此卽其居」這句話時，我們便是面面相覷地親悟其境了。 ( Ditthe 
va dEram 曰 e sayam abh5;al a sacchilsatva. ) 
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㈦ 開悟並不是一種適於變態心理學的病態心境 ■，假 如是什麽的話，那就 是一種 完全正常的心 
境。我所謂的心理激變，也許會引人誤會，認爲禪是芷常人應該敬而遠之的東西。這對禪眞是一 
大誤解，不幸的是，對禪有成見的人往往持此看法。正如南泉禪師所曾宣稱的一樣，那只是你的 
「平 常心」罷了。後來，有僧問另一位禪師 r 如何是平常心合道？」這位禪師答道： 

喫茶喫飯隨時過； 

看水看山實 暢情！ 

窗門開向裏邊還是開向外邊，端視絞鏈如何調節而定。甚至只是一霎眼工夫，整個情況卽已 
改變，而你亦已會禪，而你便如往昔一般完美正常了。尤甚於此的是，你已在同一時候獲得了某 
種全新的東西。到了此時，你所有的一切心理活動"也都依照另一種不同的基調發生作用了，而 
這比你以前所有的一切，使你感到更加滿意，更加慰貼，更加快活。這裏面有某種可以使人返老 
還童的成分存在其間。使得此種境界得以實現這種主觀的革命，是怎麽也不能稱爲反常現象的。 
假如開悟能使吾人的生活變得更加可喜，而其境界亦變得跟宇宙一般廣濶的話，那麼，它的裏面 
就會有某種十分健全的東西而値得吾人努力追求的了。 

㈧ 我們都認爲我們生活在同 一 個世界之中，但有說位於窗前的這塊俗稱的石頭在我們大 
家眼裏都是同樣的東西呢？就吾人的觀石之道 mj 言，在某些人看來，它已不再是一種石頭，而在 

® 按指保福從展的弟子報慈文欽禪師。 



別的一些人看來•'它仍是一塊石頭，永遠是地質學上一個沒有價値的標本。而這種觀點上的根本 
差異，更可在吾人的道德與精神生活中引發一連串沒有止境的分別。就以吾人的思惟方式而言， 
只要有一丁點兒扭動，最後就會在彼此之間形成一個多麽歧異的世界！禪亦如此，開悟就是這種 
扭動 —— 也許該稱之爲扭轉，但取其深切、完滿而非欠當的意義 —— 結果才有一個具有嶄新價値 
觀的世界展現出來。 

又如你我都在啜飮一杯茶。此種行爲顯然並無兩樣，但又有誰能說明你我之間的主觀鴻溝究 
有多大呢？你的啜飮中也許毫無禪意，而我的啜飮中也許禪味十足哩！其故安在？原因是，一個 
人老是在邏輯的圈子裏面打轉，而另一個人則超乎邏輯的限域 之外； 這也就是說，一個人由所謂 
的理知作用做主，受制於嚴格的人爲規則，縱使是這個行動的人在行動的時候，亦無法擺脫此等 
理知的束縛；而另一個人則踏了 一條新的路徑，根本不以二元論的觀點看待他的行動，故而他的 
生命也就不致分裂而成主體與客體或能行與所行了。對他而言，此時此地的啜飮，就是整個的事 
實，就是完整的世界。禪是活的，故而也是自由的，而吾人的「日常」生活却處於束縛的境地.， 
開悟是邁向自由的第一步。 

㈨ 開悟就是證得正覺 (sambodhi ) 。只要佛敎是開悟之敎——就像我們所知的一樣，從最 
古至最近的文獻看來，莫不皆是 —— 只要禪是以開悟爲其最高的極致，我們就可以說開悟是佛敎 
的根本精神。因此，當它宣稱它不依賴任何經敎的邏輯推理而「傳佛 心印」 時，就其有別於其他 
各宗的根本特性而言，絕非誇張其詞。不論那是什麽，但毫無疑問的一點是：禪是東方人民所得 
的一種最爲寶貴、且在許多方面極其卓著的精神財產。卽使是在想到普拉丁、艾卡特、以及他們 
的追隨者的哲學所不知的這種佛敎的不可思議的神秘時，單是從六祖慧能(六三八〜七二二)以 
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來所的完整文獻，亦値得一 _ 者和眞理的追求者做一番切實 的參究 C 那樣的話 ，這一系列 
呈示精神覺悟進程的完整公案，便是現今日本 禪僧手中的 妙寶了 a 
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麼是禪？」或： r 禪是什麽？」這是最難解答的一個問題——我的意思是指很難使 
發問者得到完全的滿意；因爲，禪這個東西，甚至連作嘗試性的界定或描述，都不 
产 a 容許 ••不 論用什麽方式，都行之不通。要想認識它，不用說，最好的辨法，當然是 
「學而時習之」，至少要在禪堂裏待上幾年的 T 夫。因此之故，讀者縱使仔細讀過這篇文章了， 
對於禪的眞意，仍有摸不着邊的可能。實際說來，禪的根本特質，就是不許作任何界定和 解說； 
這也就是說，禪是無法化爲理念的東西，怎麽也無法用邏輯性的術語加以描述。禪師們之所以宣 
稱：「不立文字 J ,「敎外別傳 J ,就是因了這個緣故。但本文的主旨並不只是說明禪是一種不 
可理解的東西，並不只是說明討論禪的問題是一種毫無益處的事情。相反的是，我的目的却是在 
於盡我一己的能力，盡可能地使它顯得明白易曉——不論這是多麽欠全欠當的 H 作。而做這件工 
作可有多種方式。對於禪，我們旣可從心理學上，亦可從本體論上，更可從認識論上或歷史學上 
加以論列，就像我在本書的第一部分約略涉及的一樣。此等方式，莫不皆有其極高的趣味，但所 
有這些，都是一種重大的工作，非有多年的準備功夫不可。因此，我在這裏要做的 H 作將是：就 
禪師們開悟學者所用的示導 r 作略」，提出若干方面，爲這個題目做一個實用的闡示。細讀此等 
陳述，將可幫助我們契會禪的精神 —— 盡其可以理解的最大限度。. 
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就我所知而言，禪是一切哲學和宗敎的究極事實。每一種理知的努力，皆應以它爲頂點，或 
以它爲起點 —— 假如想要求得實際成果的話。每一種宗敎信仰，都應從它裏面發出——假如想要 
證明那個信仰對於吾人的精神生活具有實際可行的效用的話。因此，禪並不只是佛敎思想和生活 
的泉源；它在基督敎、囘敎、道敎、乃至重視現實生活的儒敎之中，亦頗活躍。所有這些宗敎和 
哲理之所以富於生氣和啓示性、並保持它們的效果和益處，就是因爲它們的裏面呈現着不妨稱之 
爲禪的要素。只是煩瑣哲學，或只是祭司主義，都不能造成一種活的信仰，宗敎的裏面需有某種 
富於推進力、生發力、以及作用的東西才行.，理知在它的本位上頗有用處，但它如果企圖統攝整 
個宗敎境域的話，它就會使得生命的源泉涸竭乾枯。感情或只是信仰實在太盲目了，往往碰到什 
麽就抓什麼，且視爲究竟的眞理而執着不放。狂熱，就其富於爆發性而言，是頗有生機的，但這 
並不是眞正的宗敎，因爲，它的實際後果將是破壞整個體系，至於它的本身生存的命運，更是不 
必說了。禪是使得宗敎感情順着適當的河道流動並給理知以生命的東西。 

禪做這個工作的辦法，是給人一個看待萬法的新觀點，使人以一個新的方式欣賞人生宇宙的 
眞、善、美，在意識的最內深處揭開一道新的能源，以及予人以一種圓滿自足的感覺。這也就是 
說，禪行使神通奇跡的辦法，是放鬆個人內在生命的整個系統，展開一個一向沒有想到的新世 
界。這也許可以稱之爲一種「復活 」 (resurrection ) 。因此，禪有强調思辨要素的傾向——雖 
然，坦白地說，在整個精神革命的歷程中，禪最反對此點，因此，就以此點而言，禪是眞正的佛 
敎。或者，我們也許還是這樣說比較適當：禪運用屬於思辨哲學的用語。感情的要素，在禪的裏 




面"顯然不像在以 r 信」爲一切的淨土宗裏那樣顯而易見；正好相反的是，禪却重祖「知」 ( vi _ 
dya ) 或「見 」 (dariana ) 的能力 —— 雖然，此種「知見」並不含有推而知之的意思，而是當 
下直觀或直覺的體會。 

依照禪的哲理來說，我們對於澈底二元論的因襲思想方式太過倚賴了，以致成了受它拘束的 
奴隸。在吾人的日常邏輯生活中，其間絕無化解對立現象的 「融 通」可言。屬於上帝的，就不屬 
於這個世界；因此，凡間的東西就無法與聖界的事物互相調和。黑的不是白的，而白的亦非黑 
的。虎是虎，貓是貓，永遠不能成爲一種。河_流而高山矗立。這就是事物或觀念在這個感官 
與邏輯的宇宙之中的樣子。但是，禪要推翻這種思想模式，並代之一個新的觀物之道 —— 在觀念 
上沒有邏輯推理，沒有二元分裂排列的一種觀物之道。我們之所以相信二元論的想法，主要是因 
爲我們受了傳統言敎的影響。觀念是否與事實相符，是需作特別硏究的另一個問題。通常，我們 
並不探究問題 ■’我 們只是接受輸入吾人心中的東西；因爲，接受乃是一種比較方便而又實際的事 
情。因此，生活也比較過得輕易一些——雖然，事實上並非如此。我們本質上都是保守主義者， 
這倒不是由於我們懶散，而是我們喜愛安逸——雖然只是表面如此而已。但是時候終於到了： 
傳統的邏輯終於不再眞切了，因爲我們已經開始感到矛盾百出、因而覺得精神不安了。我們失去 
了可信的安逸，而那正是我們在盲目地追隨傳統的想法所曾體驗過的東西。艾卡特曾經表示， 
我們毎一個人都在有意無意之間追求安逸，就像滾動的石頭不到地面不會停止一樣。顯而易見 
的是，在尙未覺悟到我們的邏輯裏面含有矛盾之前，我們享受的那種安逸，似乎並非眞正的安 
逸，因爲石頭還在繼續滾動着，尙未着地。那麽，哪裏是靈魂眞正可以信靠的非二元論的安逸福 
地呢？再借艾卡特的話說，「單純的人認爲，我們見神，好似祂站那一邊而我們站在這一邊。事 
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實並非如此；神與我是一，在我認知祂的當中不二。 J 禪就是以這種萬法一如的觀念建立它的哲 

理基礎。 

這種萬法一如的觀念並非禪家所獨佔，其他的宗敎和哲學亦講此理，只是說法不同罷了。禪 
假如也像其他 r 兀論或一神敎一樣，只是奠立這個原理而無任何可以名之爲禪的特別之處的話， 
那它早就不再以禪這個名目存在世界了。但禪裏面却有某種獨特的東西，而這種東西不但使它具 
有應有的生命 ，而 且可以證明它是東方文化中最爲寶貴的遺產 。下面 所擧的 r 問答」(亦卽發問 
與作答)，將可使我們一窺禪法的種種。有一位參禪的僧人請問中國偉大禪師之一的趙州和尙： 
r 如何是(究極的 ) 一句？」他沒有作任何明確的答話，只是簡單地反 應道： 「諾。」這位僧人 
對於如此簡單的反應自然聽不出什麽意義，於是又重問了一次，而使這位大師吼了起來：「我不 
患壟！」❶看，一個如此重要的絕對合一或究極之理的問題，在這裏受到怎樣的待遇！但這正是 
禪的特色，正是禪之所以超越邏輯而無視觀念的暴虐和顚倒之處。正如我曾在前面說過的一樣， 
禪不信賴理知，不倚靠傳統二元的推理方法，只是以其自有的辧法處理問題。 

在進入本題之前，且在此處另擧一例。又有人請問趙州和尙： n 燈燃百千燈，未審這一燈 

o 又有 i 次，僧問趙州：「如何是第一句？」趙州咳嗽一聲。僧 云： 「莫便是否？」趙州立卽答云： 
r 老僧咳嗽也不得 IJ 還 有一次 。趙州表示了他對「一句」的看法。僧問：「如何是一句？」趙州 
云：「道什麽？」僧又問： r 如何是一句？」趙州評判云： r 兩句 —J ( r 本來是一句，你使它庚成 
兩句了—」 ) 

某次，僧問汝州首山省念禪師 •• r 古德云： r 今有一語，若人識得，可消無始劫業。 j 如何是一語？」 
首山答云： r 在汝鼻下 1 J 「畢竟如何？」「我祇這麽道。」這就是這位大師的結語。 
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從什麽處發？ 」© 這個問題踉上面所引的一個一樣，是含意最深 "故 而也是最難解答的哲學問題 
之一。但是，這位大師答覆這個問題，旣沒有浪費多少時間，更沒有訴諸任何語言的討論。他一 
言不發，只是踢出他的一隻鞋子而已。他這樣做，意指什麽呢？若要明白此點，正如人們所說的 
一樣，我們必須有「第三眼」或 r 頂門眼」，且學着從一個新的觀點看待事物才行。 

那麼，禪師們如何擧示此等新的觀物之道呢？不用說，他們所用的方法非常特別，不同尋 
常，不合邏輯，故而亦非門外人所可得而理解。這篇文章的目標在於闡述下列各種方法••一、言 
語法，以 及二 、直接法。言語法又可分爲： ㈠ 矛盾法， ㈡ 消融法， ㈢ 牴觸法， ㈣ 肯定法" ㈤ 複述 
法，以及 ㈥ 呼喝法。所謂「直接法 j ,係指以體能作直接的展示，亦可分爲數項，例如姿勢，打 
擊，演示，以及指導他人動作，如此等等。不過，我無意在此將禪師們示導學者入門所用的辦法 
做一個澈底而又合乎科學要求的分類說明，故而亦不想在本文中做一個詳盡的分析。稍後，我將 
對「直接法」做一個充分的闡示。在此，假如我能使讀者對禪宗的一般傾向和特性得到一點認識 
的話，我將視我的工作爲一種成就。 

❷關於這個意旨的公案很多，出於趙州和尙的一則著名公案，已在別處引過，其他可引者，約如 下述： 
僧問利山和尙： r 衆色歸空，空歸何處？」利山答云：「舌頭太短，無法解释。」(譯按： r 指月 
錄』此處爲 r 舌頭不出口。」)又問：「爲什麽太短？」(『指月錄 j 云： r 爲什麽不出口？」)利 
山答云：「內外一如故。」 

僧問徑山禪師：「衆緣俱散，一切歸空，空歸何處？」師呼： r 闇黎 I 」僧云： r 諾 I 」師云：「空 
在何處？ j 僧云：「請師直指。」師云：「波斯喫胡椒。」就其以起源爲出發點而言，那便是一種原 
因論的問題，但這裏所述的問題之所以是目的論的問題，此蓋由於這裏所要解決的問題，乃是空的究 
竟歸結問題。 
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二 

如所週知，所有一切的神秘家都喜歡用反論法說明他們的見地。例如，一個基督敎神秘家也 
許會說： r 上帝是眞實的， m 祂一無所有，只是無限的空性；神國不但眞實，而且客觀；但也只 
在我自己裏面——我自己就是天堂地獄。」艾卡特所說的 r 神聖的黑暗」或「不動的動者」，亦 
是一例。我相信，諸如此類的說法，神秘文學中俯捨卽是，足够編成一本叫做『神秘家的背理之 
言』的書。禪不屬於這方面的槪念，但以其如此表現眞理的方式而言，其中却有某種可使我們稱 
爲禪的特色的東西。它的主要表現方式在於具體生動。它不理會抽象的觀念。下面且擧數例：傅 
大士說： 

空手把鋤頭，步行騎水牛： 

人從橋上過，橋流水不流。 

這種說法，聽來眞是完全背理，然而，實在說來，禪的裏面却多的是這種生動的背理之言。 r 花 
不紅柳不綠」——是最著名的禪語之一，被認爲與它的肯定法：「花紅柳綠」完全一樣。用邏輯 
的公式來說，這句話的說法將是： 「 A 旣是 A ， 同時亦是非 A 。 J 如此說來，則：我是我而你也 
是我。一位印度哲人宣稱：汝卽彼 (Tat twam asi ) 。若果如此的話 ，則： 天堂卽是地獄，而 
上帝就是魔鬼了。虔誠的正統基督徒聽了將會禁不住 叫道： 禪是一種多麽令人震驚的敎說！張公 
吃酒李公醉。像無聲之雷一般作獅子吼的維摩居士說，因爲衆生皆病，所以他病。所有一切智慧 
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而又慈悲的靈魂都可說是這個偉大宇宙矛盾的具體化身。話已離題了， H . 言歸正傳吧。我在此表 
示的是.•禪在它的矛盾反語方面，較之其他神秘敎義要具體得多，後者只限於與生命、上帝、或. 
世間有關的一般陳述，而禪則將它的矛盾肯定推展到日常生活的每一個細節之中。它毫不遲疑地 
否定吾人最最熟知的經驗事實。「我在這裏寫作，但我一個字也沒有寫。你也許正在展讀這篇文 
章，然而世間却沒有一個人在讀。我旣盲且聾，但毎一種顔色和聲音我都看到聽到。 J 禪師們可 
以這樣永無限期地繼續下去。九世紀時的一位高麗禪師芭蕉慧清，某次在講道時宣稱： 「你 有柱 
杖子，我給你拄杖子•，你無拄杖子，我奪你拄杖子。」 

不時提到的偉大禪師趙州，某次有人問他：假如有一個赤貧的人來找他，他拿什麽救濟他。 
這位禪師囘答道： r 他缺少個什麽？」©又有一次，有人問他：「一物不將(帶)來時如何？」 
他立卽答道：「放下着！」我們也許要問：一個一無所有的人，要他放下個什麽？ 一個赤貧如洗 
的人，怎可說他自給自足呢？他不是什麼都缺麼？且不論趙州的這些答話究竟含有怎樣深切的意 


❸又有僧問：「貧子來將什麽過奥？」趙州答一 r r 不貧。」僧云： r 怎奈覓和尙何？」趙州 m : r 守 
貧1」南院慧顒禪師的答話比較溫暖：僧問： r 久在貧中，如何得濟？」師云：「满掬摩尼(珠寶) 
親 自捧！」 這個「貧」的問題，在吾人的宗敎經驗中至爲重要，而這種貧窮不僅是指物質而已，同時 
還指精神。苦行或禁慾主義，較之僅僅抑制人慾和激情，必然具有更深一層的意義作爲它的根本原 
理； 其中必然具有積極的深切宗敎意義■'所謂 「精神 貧困」或「心貧」，且不論在基督敎裏作何解釋， 
但對佛敎徒，尤其是對禪者而言，則是一個頗富深意的片語。有一位名叫淸税的禪僧，參見中國曹洞 
宗的曹山大師時說道： r 淸稅孤貧，乞師慈悲！」師云：「税闇黎，近前來。」税剛近前，師忽喝 
道：「靑原白家三箋酒，喫了猶道未沾唇！」關於 「貧」 的另！面，參見香嚴智閑禪師的貧窮頌。 

(頌見「禪堂與僧訓的理想目標」第十一節 —— 譯者。) 
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義，這些矛盾的反語總是令人感到左右爲難而使吾人受過邏輯訓練的理知不知所措。「驅耕夫之 
牛，奪飢人之食，」是禪師們喜歡採用的語句，此蓋由於他們認爲，唯有如此，我們才能耕耘吾 
人的心靈田地，塡滿靈魂的物質飢渴。 

據載，畫竹名家大久保紫文 (okubo shibun ) ，某次受人之託畫一幅竹林。他以他的著名 
技藝畫了 一幅紅色的叢竹。請他畫這幅畫的人收到他的作品之後，對他的造詣至爲敬佩，但此人 
却跑到他的住處對他說道：「大師，我特來感謝你爲我畫這幅畫；可是，對不起，你將竹子畫成 
紅色了。」「嗯，」這位大師說道，「你想畫什麽顏色的呢？」「當然是黑色的了，」僱主答 
道。「那麼，」畫家問道，「有誰見過黑色的竹子呢？ j 一個人一旦完全習慣於某種看待事物的 
方式之後，就很難掉轉方向，另從一個新的角度去看了。竹子的眞正顏色，也許旣非紅色，亦非 
黑色，更非綠色，乃至不是吾人所知的其他任何一種顔色。它也許是紅的，也許是黑的。有誰知 
道？這種想像的矛盾，畢竟說來，也許並非眞的矛盾哩。 

一二 

禪的另一種表現方式是消融，亦郞對立的否定，相當於神秘家所說的「否定之道 」 (via 
negativa ) 。要點在於避免陷入禪師常說的四個前題。亦卽所謂的「四句 」 (catushksia ) 之 
中的任何一句裏面 ：一、 「這是 A 」 (「有」 )•’ 二、「不是 A 」( 「無 J ) •，三、「是 A 亦非 
AJ (「亦有亦無」)•’四、 r 非 A 亦非非 A 」 (「非有非無」)。依照印度這種推理方法(因 
明學)來說，我們只要否定或肯定，必然會陷入這些邏輯公式之一裏面。我們的理知只要在這種 
通常的二元論的溝槽裏面活動，就會無可避免地落入這種絕境之中。我們所作的任何陳述，都得 
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如此表現，都不出這種邏輯的範圍。但禪認爲，眞理亦可在旣非肯定亦非否定的倩形之下求得 = 
這眞是人生的難題，但禪師們總會避免這種困境。且讓我們看看他們能否逃避這種陷坑。 

據雲門禪師說，「宗門七縱八橫(絕對自由)，殺(否定)活(肯定)臨時。」 fisi : r 如 
何是殺？」「冬去春來。」「冬去春來時如何？」「橫擔拄杖，東西南北，一任打野搁。」此係 
中國最偉大的禪師之一雲門所示的一種自在之道。下面是另一種。 

禪師們通常都携帶一根叫做 r 竹®」的短棒，至少，古代中國的禪師確曾有過這種習慣。不 
論那是不是一種竹篦，這都沒有關係 ■，實 在說來，任何東西都可派上用場。十世紀時的一位著名 
禪師首山省念，擧起竹箆向他的座下說道：「汝等諸人，若唤作竹篦，則觸(肯定)；不喚作竹 
箆，則背(否定)。且道：畢竟喚作什麽？速道！速道！」這裏的意旨在於使我們擺脫二元論的 
糾葛和哲學的煩瑣。這時有一僧人走上前去，奪下竹箆，抛向階前。這就是答案嗎？這就是囘答 
r 速道！速道！」的辦法麽？這就是超越「四句」(思惟的邏輯限制)的方式麽？簡而言之，這 
就是解脫之道麽？禪的裏面沒有一成不變的東西，因此，別的人大可運用另一種方式來解決這個 
難題。這便是禪富於創意的地方。 

雲門亦表現了這個意思，他擧起他的拄杖對大家說：「是什麽？若喚作拄杖，入地獄如箭； 
若不喚作拄杖，喚作什麽？」五臺山的秘魔巖和尙，與此略有不同。他經常持一木叉，毎見僧來 
禮拜請敎，卽叉住對方的頸子說道：「那個魔魅敎汝出家？那個魔魅敎汝行脚？道得也叉下死！ 
道不得也叉 下死！ 速道！速道！」德山宣鑑是另一位善於行棒的禪師，因爲，他常對人說：「道 
得三十棒，道不得也三十棒！」 

南泉禪師會下，有東西兩堂的僧人爲了 一隻貓的主權問題而發生爭執，南泉(七四九 〜八三 
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五)出來抓住那隻貓對大家說道 •• r 道得卽救取貓兒，道不得卽斬却也！」所謂「道得」，就是 
說出超越肯定與否定的「一言」——亦卽趙州所說的「至理一言」。由於沒有一個人提出答話， 
南泉就把那隻貓兒斬了。由此看來，南泉似是一位心腸狠毒的佛敎徒，但是，他的看法却是：說 
.肯定的話，將使我們陷入困境 •，說 否定的話，也使我們陷入困境。我們必須避開此種二元論的說 
法，才能與眞理相契，你將怎樣避免這種矛盾呢？假如你不能突破這種困境的話，不僅會喪失一 
隻貓兒的生命，而且會喪失你自己的生命和靈魂。南泉的手段之所以如此激烈，其原因在此。之 
後，到了晚上，趙州(南泉的一位弟子)從外面囘來，南泉便將斬貓的事情向他說了一遍。趙州 
聽了，立卽脫下草鞋，戴在頭上，向外走出。南泉見了說道：「子(你)若在，卽救得貓兒！」 
因爲，這種奇怪的行爲，便是趙州證明超越「有」 ( SS ) 與「無 J ( asat ) 的二元論的眞理的方 
式。 

仰山(八0四~八九九)住東平時，他的老師潙山(七七 一〜八 五三，師生二人都是唐代的 
著名禪師)派人送了 一面鏡子並附一封書信給他。他在課堂上提起那面鏡子對大衆說道：「且道 
是潙山鏡？是東平鏡？若道是東平鏡，又是潙山送來；若道是潙山鏡，又在東平手裏——道得則 
留取，道不得則撲破去也！」他一連問了三次，結果無人答話，他便把這面鏡子打破了。這與南 
泉的斬貓公案略相彷彿。在這兩個例子中，大家之所以都沒有能够挽救那隻無辜的貓兒或這面寶 
貴的鏡子，只因爲他們的心靈都未能擺脫知解的限制而突破南泉或仰山特別設置的葛藤。由此看 
來，禪門訓練僧徒的這種方法，不但似乎完全違背常理"而且可說不近人情。但禪師們的目光總 
是注視着可在這個萬象的世界中證得的絕對眞理。如果證得這個絕對眞理了，是否打破一面鏡子 
或犧牲一頭動物，又有什麼關係？恢復一個人的靈魂難道不比失去一個王國更爲緊要麼？ 
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潟山的弟子香嚴禪師■，某次對他自己座下的門人說： r 若論此事，如人上樹 A 樹在千尺懸崖 
上)，口銜樹枝，脚不踏枝，手不攀枝。樹下忽有 人問： 『如何是祖師西來意？』(「菩提達摩 
從印度到中國來幹嘛？」)不對(答)他，又違他所問•，對他，又喪身失命！當恁(這)麽時， 
作麽生卽得？」(「如何是好？」)這個公案，以非常鮮活的手法，將對立的消除做了一個具體 
的擧示。懸在懸崖上的人，陷入了生死絕境，而那不是邏輯的論證可以解救的。貓兒或可犧牲於 
禪的祭壇上面，鏡子不妨打破在地上，但涉及到一個人本身的生命時，那該怎麼辦呢？據載，佛 
陀在前生的某一世中修行時，曾經爲了求得另外半個可以使人悟道的偈子而投身於惡魔變現的餓 
虎口中。實是求是的禪，亦要我們作此決定.•爲了契悟寂滅之樂的最高眞理而犧牲吾人之二元性 
的生命。因此它向我們表示••我們只要下此決心，契悟之門卽可打開。 

r 有」 ( asti ) 與 r 無」 ( nplsti ) 這種邏輯的二分法，禪師們往往以日常用語中的相反語， 
如「殺」與「活」，「收」與 r 放」， r 卽」與 r 離 j ,以及 r 與」 與「奪」等等加以表現。某 
次，雲門擧起拄杖說：「乾坤大地殺活總在這裏。」僧問： r 如何是殺？」 r 七顚八倒！」「如 
何是活？」「要作飯頭。」 r 不殺不活時如何？」雲門從座中起立說道： r 摩訶般若波11®!」 
這就是雲門對於「至理一言」所作的融會，將正與反都完全統一起來，使得前述四個前題或「四 
句」都冰消瓦解 ( r 離」)了。 

四 

現在談到了第三類，亦卽我所說的「牴觸法」，指 的是禪 師對他自己或別人曾說過的話加以 
或明或暗的反斥。對於同樣一個問題，他有時答 「是1 ，有時答「否」。或者，對於某個衆所週 
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知且已完全成立的事實，他提出全盤的否定。從一般的觀點來看，他可以說是完全不可信賴，但 
他却認爲禪的眞理需要此種反斥和否定才能證明‘，因爲禪自有其本身的標準，而這種標準，以吾 
人的常識眼光來看，就在否定吾人所認爲眞實不虛的一切。禪的哲理儘管有着此等顯然的混亂， 
但它却有一個澈底的指導原則爲其主導，我們一旦掌握了這個原則，它那種七顚八倒的性質就成 
了再也明白不過的眞理。 

有人問中國禪宗的六祖慧能(他是在第七世紀末期與第八世紀初葉出興於世的一代宗師)： 
r 黃梅意旨什麽人得？」「黃梅」是他的老師五祖宏忍所住的山名(在此代表五祖宏忍)，而六 
祖慧能曾在他的座下習禪並繼承了他的正統衣鉢，已是一個衆所週知的事實。因此，這個問題並 
不是一種探問事實的普通問話；可以說它是別有用心的明知故問。對於這個問題，六祖答道： 
r 會佛法的人得。」 
r 你不是得了麽？」 
r 我沒有得。」 

「你怎麽沒有得呢？」 

六祖答道：「我不會佛法。」 0 

他眞的不會佛法？還是不會就是會呢？這也是 r 凱那奥義書」的哲理。 

六祖的這種自我矛盾，比起道吾的自相矛盾來，可說要溫和而且間接一些。道吾是藥山惟儼 
(七五一 ~八三四〕的法嗣，繼承了藥山的衣鉢，但當五峰問他還識不識藥山老宿時，他却冷冷 

0 另有一個與此相類的故事 ，說到 石頭希遷禪師(六粗慧能的法孫〕，已在別處引過。 
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地答道： r 不識。」但五峰再次問道： r 爲什麼不識？」他更明白地答道：「不識！不識！」除 
了有力地否定這個顯然爲大衆常識所知的事實之外，他硬是拒絕說明任何「不識」的原因。 

比上面所擧之例更爲著名，亦更爲强烈的一個牴觸，出於趙州的弟子 r 鐵覺嘴」(揚州光孝 
慧覺)。當這位禪師拜訪法眼宗創立者法眼文益大師(逝於耶紀九五八年)時，後者問他：「近 
離甚處？」 

r 趙州，」他答道。 

r 承聞趙州有『柏樹子話』，是否？」 

鐵覺嘴肯定地否認說：「無！」 

法眼追問道： r 往來皆言有，上座何得道無？」( r 最近從趙州來的禪僧都述及『柏樹子』 
的答話：僧問趙州：『如何是祖師西來意？』趙州答云： 『庭 前柏樹子。』往來的人都提起這個 
公案，你爲什麽說趙州沒有『桕樹子』的答話呢？」 ) 

至此，鐵覺嘴忽然 吼道： 「先師實無此語！和尙(您)莫謗先師好！」 

法眼聽了，對於趙州禪師的這位弟子所持的這種態度頗爲激賞，因此，他讚歎地說道： r 眞 
獅子兒！」 

在禪宗語錄中「祖師西來意」(中國禪宗初祖菩提達摩從西方的印度來到華夏翰意旨)，是 
一個經常被拿來參問的話題。禪者問及達摩前來中國的眞意，指的是佛敎的究極眞理，與他越洋 
渡海，來到中國南海某個地點登陸的個人動機，並無直接的關係，因此，此事究竟是不是歷史的 
事實，在此也就不成爲必須探究的問題了。但古今對於「西來意」這個無限重要的問題，却倒提 
出了無數的答案，不僅無奇不有，而且大都出人意料，然而，據通達此道的禪師們表示，所有這 
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些答語，各各均皆表現了禪道的眞理。 

此等抵觸、否定、或矛盾的陳述，乃禪的看待人生之道無可避免的結果。此種訓練的整個着 
眼點，完全在於以直觀的方式體悟埋藏在吾人深心之處的內在眞理。因此，在個人內心之中如此 
揭示或覺悟的這種眞理，是沒有辦法用理知的手段加以處理的，至少是無法運用任何辯證或論理 
的公式傳授他人的。這種眞理必須由個人自證自悟，從自己的胸襟發出，與自己的身心性命打成 
一片。他人 —— 亦卽理念或形象 —— 所可辦到的，只是指出趣向眞理的道路而已，而這便是禪師 
們所做的 H 作。因此之故，他們所提出的指標，自然是不比尋常地自在，而且富於新鮮的創意。 
他們的眼光旣然不離這個究極眞理的本身，他們當然就可運用他們所可掌握的任何東西來成這 
個目標了1不論它們的邏輯條理和結果如何。此種無視邏輯條理的作法，有時是刻意爲之，只 
是爲了要使我們明白禪的眞理並非理知或知解所可得而通達的東西。因此， r 般若波羅密多經」 
中有云：「無法可說，是名說法。」 (Dharmadesana dharmadeianeti subhclte nulsti sa 
kas'id dharmo yo dharmadeat»'ana 3!»l motpalabhyate—the praa .• s-pwramitell ls cltra ) o 

唐代的一位相宰裴体，是黃檗禪師座下的一個虔誠禪徒。一天，他帶了一篇寫着他對禪的理 
解的文稿，呈給黃檗看。這位禪師接過稿子，置於座位旁邊，瞧也不瞧一眼。隔了一會， 問道： 
「會麽？」(「明白了沒有？」)宰相答道： r 未測。」禪師 說道： 「若使恁麽會去，猶較些子 
(還算可以)，若也形於紙墨，何有吾宗？」與此相類的東西，我們亦可在白隱禪師參見正受老 
人的當中見出。因爲禪是一種活的事實，故而亦只有在有生命的事實之處始可加以處理。理知的 
手段是眞的，也是活的——假如它從生命直接發出的話。否則，不論有多大文學成就或做多少理 
知分析，對於習禪皆無益處。 


歷史發展 


258 




五 

說到現在，禪除了是一種否定和矛盾的哲學之外，似乎什麽也不是，什麽也沒有——雖然， 
實在說來，它確是有它的肯定的一面，而它的獨特之處，就在這裏。以絕大多數的神秘學或神秘 
敎而言，不論是重理的還是重情的，它們的主張或見地多半是普泛和抽象的，與某些哲理的箴言 
並無特別的差別。例如，布萊克吟道： 

一粒沙中見世界， 

一朶花裏見天堂， 

無限握在一掌中， 

永恒只在一時間。 

接着，再聽聽韋德 ( wither ) 用詩句表現的微妙 情感： 

在泉水淙淙之時， 

在枝葉颯颯 之際； 

在花瓣開放， 

在日神上床時收起的一株雛菊之旁； 

或在一株蔭涼的灌木或喬木之下 —— 
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她可灌輸於我的大自然之美，多於 
她可灌輸的其他一些智人。 

要想理解這些高度敏感的靈魂所表現的這些富於詩趣的神秘之感，並不是一件很難的事—— 
雖然，我們也許無法完全體會他們所感受到的一切。縱然是在艾卡特 宣佈： 「我看上帝的眼睛就 
是上帝看我的眼睛」或在柏拉丁說到「一旦此心囘頭就可在它想到自己之前想到一切」時，我們 
也不會感到它們的意義完全出乎我們的理解之外——就這些神秘的語句所欲表現的理念而言。但 
是，當我們碰到禪師們所作的陳述時，我們就全然不知所措了。他們所作的斷言實在太不相關、 
太欠妥當、太不合理、太沒意義了——至少表面看來如此——對於尙未通曉禪的觀物之道的人而 
言，正如我們常說的一樣，連邊也摸它不着。 

事實是這樣的••縱使是羽毛已豐的神秘家，也都因爲無法完全擺脫知解的汚染而留下他們到 
達聖殿的 r 縱跡」。柏拉丁所說的 r 從孤獨逃向孤獨」，可說是神秘學上的一句偉言，可見他登 
入吾人內在意識的聖堂何其深切。但是，這裏面仍然有着某種意識思惟或形而上學的東西存在其 
間；如果將它與下面所擧的禪宗語句並列而觀的話，它就像禪師們會說的一樣，顯 出一種 表淺的 
神秘氣味。禪師們如果一味地沉湎於否定或矛盾之中，這種意識思惟的汚點就無法完全沖掉。不 
用說，禪並不反對思維，因爲這也是心靈的功能之一。不過，在我看來，在神秘敎或神秘學的歷 
史中，禪所走的道路，可說是一條完全與衆不同的路徑——不論是在東方還是在西方，在基督敎 
還是在佛敎的神秘學中，都是如此。我的這個論點，只要略擧數例，卽可閱明。 

僧問趙州： r 經云：『萬法歸一。』一歸何處？」趙州答道： r 我在青州做一領布衫重七 
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斤。」僧問香林：「如何是祖師西來意？」香林答云： r 坐久成勞。」 ( r 人坐久了，感到累 
了。」)試問：這裏的問話與答話之間，究竟有什麽邏輯上的關係？是像傳說所稱的一樣，指菩 
提達摩的九年面壁嗎？倘果如此的話，他的傳敎除了感到疲倦之外，難道是無事自擾或虛張聲勢 
麽？僧問禾山：「如何是佛？ .>- 禾山 答道： 「解打鼓。」(「我知道如何打鼓，咚咚！咚咚！ J ) 馬 
祖道一生病時，他的一名弟子前去問候：「和尙(您)今日尊候如何？」馬祖答道： r 日面佛！ 
月面佛！」又，僧問趙州： r 百骸俱潰散，一物鎭長靈時如何？」趙州答道： r 今朝風又起！」 
僧問首山： r 如何是佛敎要意？」他吟了如下的詩句： 

楚王城畔， 

魯水東流。 

僧問睦州： r 如何是諸佛之師？ j 睦州只是哼了一支小調： r 釘釘東東，骨低骨董！」又問 ： r 
如何是禪？」睦州答云：「歸依佛、法、僧！」(南無喝囉怛那哆羅夜耶 —— namorsnsrayiya )。 
問者不知所措，睦州叫道： r 咄！這蝦膜得與麽惡業！」又有人問： r 如何是禪？」此問如前而 
答案不同： 「摩訶 般若波羅蜜！」問者不明此語的究竟意義爲何，睦州繼續答道： 

抖擻多年穿破衲， 

襤毵一半逐雲飛！ 
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再引睦州禪案一例。僧問：「如何是超佛越祖之談？」睦州忽然拈起拄杖對大衆說道： r 我 
喚作拄杖。你喚作什麽？」問者無語，睦州復拈拄杖示之，云： r 超佛越祖之談，是你問麽？」 

有人問南院慧顒禪師： r 如何是佛？」他說：「如何不是佛？」又有人問這個問題，他却答 
道： r 我不曾知。」又有一次有人這麽問，他說： r 待有，卽向你道。」直到此處，他的答話似 
乎還不很難解，但接下去的答語，對於敏銳的知解分析，就是一個重大的挑戰了。當發問的僧人 
緊接着說道： r 與麽(這麽說來)，則和尙無佛也？」南院立卽答道：「正當好處！」 r 如何是 
好處？」他却 答道： 「今日是三十日。」 

歸宗智常是馬祖的大弟子之一。某次，他正在園中除草，有講僧(講解佛敎哲理的法師)來 
參，忽見一蛇掠過，歸宗立卽擧起鋤頭將它斬了。講僧見了不禁說道： r 久嚮歸宗，原來是箇粗 
行沙門！」歸宗說道： r 你恁麽不如囘堂喫茶去。」就吾人所知的世間常情而言，歸宗在此所作 
的反斥頗不易解•，但據另一個記載說，歸宗受到指責後問道：「你粗？我粗？」僧問： r 如何是 
粗？」歸宗豎起鋤頭作答。僧問：「如何是細？」歸宗作斬蛇狀以答。僧云：「與麽則依而行 
之。」歸宗說： r 依而行之且置。甚處見我斬蛇？」僧無對。 

如上所述，也許已够說明禪師們如何自在地處理人類自有知識以來卽絞盡腦汁求解的奥妙玄 
理了。下面且讓我擧五祖法演禪師所作的 I 次講道，作爲本節的一個結述；因爲，禪師偶爾 —— 
不是偶爾，而是常常 —— 亦不惜眉毛，降至二元論的理解層次，嘗試着做 一 次講道式的開示，藉 
以訓導他的弟子。不過，旣然是一種禪的講道，我們自然就會預料裏面有些不同尋常的東西了， 
法演是十二世紀最有才能的禪師之一，是著名的『碧巖錄』作者圓悟克勤的老師。下面就是我要 
引介的講道記錄： 
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上堂云：「昨日有一則因緣，擬擧示大衆，却爲老僧忘事，都大 一 時思量不出。 J 乃沉 
吟多時，云：「忘却也！忘却也！」復云： r 敎中有一道眞言，號『聰明王』，有人念者， 
忘卽記得。」遂云： r 晻，阿盧勒繼，娑婆訶！」乃拍手大笑云： r 記得也！記得也！^— 
覓佛不見佛，討祖不見祖。甜瓜徹蒂甜，苦瓠連根苦。」下座。 

六 

艾卡特在某次講道中述及神與人之間的關係時曾說： r 此事如人在高山前面叫道：『你 —— 
在 —— 嗎 —— ？』囘聲 就說： 『你——在 —— 嗎——？』如果你叫：『出 —— 來——吧———•』 
囘聲就說：『出 —— 來 —— 吧——！』」諸如此類的倩況，亦可在禪師們的答語中——亦卽在談 
到的 r 複述法」這個項目中看到。這些鸚趙樣的復述"對於尙未入門的人而言，要想窺見內在的 
意義，也許感到難之又難。以此而言，語言本身只是沒有意義的音聲而已，至於它的內在意義， 
則須在囘聲的本身當中體會——假如有的話。但這種體會必須出自個人本身的內在生命才行，因 
爲囘聲只是爲眞理的熱切追求者提供此種自覺的機會罷了。心靈一旦有了適當的轉變，以至成熟 
到足以形成某種曲調時，老師便轉動調整節律的鍵盤，於是，它便發出了本身的和諧旋律 —— 並 
非跟別人學來，而是在自己內部發現。而這裏所說的以複述的方式轉動鍵盤的方法，正是下引各 
例使我們感到興趣的地方。 

長水子璿問瑯琊慧覺禪師(十一世紀上半期人) ： 「清淨本然，云何忽生山河大地？」這個 
問題出自『首楞嚴經』富樓那镡者請問佛陀：絕對本體何以會生出森羅萬象的世界來？因爲這是 
一個铒邇古今偉大心靈的重大哲學間題，在整個思想 史中所 作的一切解釋，沒有1個令人感到滿 
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意。從某一方面來說，長水可說是一位攻究哲理的學者，但攻到此處，也只有請求禪師解答了。 
但就我們所知的而言，這位禪師的答話根本算不得答案，因爲他只是複述道：「清淨本然，云何 
忽生山河大地？」此語譯成英文，失去了不少韻味。且讓我用日本式的中文寫在此處：長永問 
云， ssh ol -j olhon-nen un-ga kos-sho sen - gadaHi?s 瑯娜 答道： ssh ol-jolhonlnen unlga 
kos-sho sen-TOa dai - ji?s 

不過，這還不够。其後到了十一世紀，另一位偉大禪師虛堂和尙，以一種更爲神秘的方式提 
唱這個公案。一天，他在上堂時說道：「長水問瑯琊：『清淨本然，云何忽生山河大地？』瑯琊 
云：『清淨本然，云何忽生山河大地？』問話還歸問者，據云長永因此開眼。且問諸人：道理何 
在呢？問答不是一般麽？長水見了什麽道理？今且下個註脚。」說罷，以拂子擊椅子一下：云： 
r 清淨本然，云何忽生山河大地？」他的注解沒有使問題變得更簡單，反而顯得更加複雜了。 

這個問題——一與多，心與物，以及眞與俗，如此等等——一向是哲學上的一個大疑問。旣 
非埋想主義亦非現實主義的禪，就像此處所擧的「清淨本然」所示的一樣，自有其本身的解決辦 
法。下面所引一例，亦以其本身的辦法解決了這個難題。僧問長沙景岑禪師：「如何轉得山河大 
地歸自己？」長沙答道： r 如何轉得自己成山河大地？」問者茫然，而這位禪師却吟了如下的一 
個偈子： 

湖南城下好養民， 

米賤柴多足四隣。 
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唐代的投子大同禪師(寂於九一四年)，有人問他 ： r 如何是佛？」他答云 ： 「佛。」 問： 
r 如何是道？」答云 •• r 道。」問 •• r 如何是法？」答云： r 法。」 

趙州問大慈寰中： r 般若以何爲體？」大慈不答，只是將趙州的問話複述了一遍 •• r 般若以 
何爲體？」這使趙州發出了一陣開懷大笑。 r 般若 J ( prajBIa ) 一詞，也許可以譯爲「無上智 
慧 」 (supreme intelligence )，因此，大乘學者皆以代表智慧的文殊師利菩薩爲般若的化身， 
但以此處而言，這與文殊師利並無直接的關係。這個問題着眼於般若的實體觀念‘，因爲，般若是 
1般心靈作用，故而需有某種東西住持其間。依照佛敎的哲理來說，可以解釋存在問題的基本槪 
念約有如下的三個：「體」 ( bgrva ) 、「相 J ( lakshana ) 、「用」 ( kritya ) ，此在「中論」 
( Madhyamika ) 稱爲「作者」，「作業」，以及「作用」。般若旣是一種智慧作用，其間當有 
一種動因或實體。故有 r 般若以何爲體」之問。大慈所作的答話或囘應，並未說明 什麽； 就其所 
表現的槪念而言，我們不知其意何在。禪師們不給我們任何文字的線索，以免我們猜摩表面的意 
義。當我們用理智的辦法去理解它時，它便悄悄地從我們身邊離開了。因此，我們必須從另一個 
無意識的層面予以接近。除非我們進至與禪師們相同的層次，或者，除非我們抛開所謂常識的推 
理方法，否則的話，便沒有橋樑可讓我們跨越使我們的理智作用與鸚鵡式的複述隔開的鴻溝。 

在此處以及別處所擧的例子中，禪師們的目標在於指示如何體驗禪的眞理，但並非以他們以 
及我們大家所用的語言作爲傳達理念的媒介。語言，就其訴諸文字而言，可以表現情感、心緒、 
或內在的境界，但無法傳達理念，因此之故，當我們到禪師的語句中尋求其具現理念的意義時， 
它就變得完全不可理解了。當然，語言文字，只要能够表現感情和經驗，我們就不能完全加以蔑 
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視。明白此點，對於禪的認識，至爲重要。 

由此可知，對於禪師而言，語言只是直接出自內在精神經驗的一種感歎或呼叫。若有意義可 
尋的話，則意義不在此種表現的本身，而是在覺悟同樣經驗的吾人的內心之中。因此之故，當我 
們瞭解禪師們的語言時，我們所瞭解的就是我們自己而不是反映理念的語言的意義和被經驗到的 
感覺本身。因此之故，要使尙未體驗禪境的人瞭解禪的內容，正如要使從未嘗過蜜味的人明白蜜 
的滋味，是不可能的事情。對於這樣的人而言，「蜜」的滋味仍是一個毫無意義的觀念；這也就 
是說，對於他們而言，這個字的裏面仍然沒有生命可說。 

五祖法演禪師起初在成都硏究唯識百法論時，讀到如下的一段說明： r 菩薩入見道時，智與 
理冥，境與神會，不分能證所證。西天外道嘗難比丘曰：『旣不分能證、所證，却以何爲證？』 
無能對者，外道賠之，令不鳴鐘鼓，反披袈裟。(印度古代辯論規則，勝鳴鐘鼓，敗則反披袈 
裝)。三藏 c 玄奘)法師至彼，救此義曰：『如人飮水，冷暖自知。』乃通其 難。」 五祖讀到這 
裏，心裏想道：「冷暖則可知矣，如何是自知底事？」這使他走上了參禪的道路，因爲他的唯識 
宗的同道都是理論家，無法開導他，因此，他終於去向禪師求敎了。 

在談到下一個項目之前，且讓我在此再擧另一個複述的例子，法眼文益大師，是興起於十世 
紀初期的法眼宗的開山祖師。某次，他問修山主： r 『毫釐有差，天地懸隔！』兄作麽生會？」 
修山主答云：「毫釐有差，天地懸隔！」法眼說道： r 恁麽會又爭得？」修山主問： r 和尙(您) 
如何？」法眼立卽答道： r 毫釐有差，天地懸隔！」 © 

法眼是一位 r 複述大師」，除此之外，尙有另一個有趣的例子。有一位名叫德韶的禪漭(九 
0七~九七一)，追求禪的眞理，一連參了五十四位禪師，最後終於來到法眼座下，但他以「徧 




涉叢林(禪院)，但隨衆而已 ，無所 咨 翏。 」一天，法眼昇座，有僧出問 •• r 如何是曹源 © 一滴 
水？」法眼答5;:「是皆«一滴水。」問詁者扳這句複述語弄得不知所措，而偶然在旁諦聽的德 
韶，則因 r 大悟於座下」而使 r 平生疑滯涣若冰釋，」乃至脫胎換骨，完全成了另一個人。 

諸如此類的例子，不但明白地指出 了：禪 不可以在觀念或語言之中尋求；同時也說明了：如 
果沒有觀念或語言，禪也就無法傳達他人了。體會以語言表現其本身但不可在語言之中尋求禪的 
妙意，乃是一種偉大的藝術，只有經過多次的廢然而返之後始可體悟而得。由於有了這樣一次經 
驗而終於體悟了禪的微旨的德韶，其後將他在法眼座下所得的見地作了最大的發揮。他住般若寺 
的時候，有了如下的一個「問答」和開示。上堂時，僧問：「承古有言：『若人見般若，卽被般 
若縛；若人不見般若，亦被般若縛。』旣見般若，爲什麽却被縛？」德韶問云：「你道•.般若見 
什麽？ j 僧云. • r 不見般若，爲什麽亦被縛？」德韶問云：「你道••般若什麽處不見？」於是接 
着說道： r 若見般若，不名般若；不見般若，亦不名般若。且作麼生說見與不見？所以古人道： 
『若欠一法，不成法身，若剩一法，不成法身；若有一法，不成法身•，若無一法，不成法身。』 
此是般若之眞實也。」 

© 這句話如照字面意義直譯而成英文(或白話)，就顯得過於冗長而失其原有的簡勁之力。這句中文韻 
語只有八個字，音譯只有八個音 ： ffiao li yu ch-a tMea ti hsiian chiieh . 較佳的意譯也 許是： 
An inch-s difference and hsven and earth are set aljart - (文中的譯語是 ： t--et the 
difference be even a tenth of an inch and it will wrow as wide as.heaven ano-earth ‘ 
——譯者)。 

❻ r 曹源」是指曹溪，爲禪宗六祖慧能住持之地，也是眞正中國禪的誕生地或發源地(有「凡言禪皆本 
曹渓」的名言——譯者)。 
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如此看來，則此種 r 複述」，亦可變得有幾分可解了。 

七 

如上所述，禪師們所用各種敎學方法的根本原則，係以使學者直觀實相爲手段，在學者的心 
中喚起某種知見。因此，禪師們總是訴諸可以稱爲「直接作用 」 (direct action ) 的手段，而不 
喜歡蓮用冗長的討論。因此，他們的對話總是因爲過於簡潔而有不合邏輯規則的傾向。此種「複 
述」的數學方法，亦如其他方法所顯示的一樣，亦明白地擧示出：所謂的答話，實際上並非解釋 
而是直接指陳禪的直觀之道。 

將禪的眞理視爲某種外在的客體，由一個認知的主體加以認知，是一種二元論的方法，故而 
需用理 知加以認知，但是，禪的看法則是：吾人都在眞理之中，以眞理爲生，與眞理不可分離。 
玄沙師備禪師上堂云：「汝諸人如在大海裏坐，沒頭浸却了，更展手向人乞水喫！」因此有人問 
他 •• r 如何是學人自己？」他卽答云： r 用自己作麽？」如果我們用理知的方式加以分析的話， 
他說這話的意思是指：我們一旦提到自己，自我與非我的二元論卽形成立，而陷入主知主義的錯 
誤，這是無可避免的事情。我們都在水中 —— 這就是事實，因此，禪會如此說：就讓我們保持這 
種狀態吧，因爲，否則的話，我們一旦向人討水吃，我們與水便產生了一種內外的關係，而本來 
是我們自己的東西就此失去了。 

下面所引一例，亦可以同樣的觀點加以解釋。僧問： r 承聞和尙 有言： 『盡十方世界，是一 
顆明珠。 j 如何得會？」玄沙說 •• r 盡十方世界，是一顆明珠。用會作麽？」其僧休去。次日， 
玄沙却問此僧：「盡十方世界，是一顆明珠。汝作麼生會？」僧云 •• r 盡十方世界，是一顆明 
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珠，用會作麽？ j 玄沙云 ： r 知汝向鬼窟裏作活計 i 」 這節對話，看似 r 複述法」的另一例，但 
這裏面也有一些不同的地方——含有一些較富知解的成分——可以這麽說。 

且不論那是什麽，禪絕不動用吾人的推理能力，但只直接指陳吾人所要達到的目標。某次， 
玄沙以茶點招待一位姓韋的軍官(監軍)，後者 問道： 「如何是『百姓日用而不知』？」玄沙沒 
有答覆這個問題，只是拈起一塊餅遞與對方。那位軍官吃了餅之後，又將上述問題重問了 一次。 
玄沙當卽說道：「只是日用而不知。」這顯然是一種目的的敎學。又一次，有位僧人問他：「學 
人乍入叢林，乞師指個入路！」玄沙却問來僧：「還聞偃溪水聲麽？」僧云： r 聞。」玄沙說 
道： r 從這裏入！」這就是這位禪師的指示之處。由此可知，玄沙的這種敎學方法，就是使得眞 
理的追求者直接體會他自己心裏的東西，而不是只使他執取某種轉手的知識。" Ein begriffener 
Gott ist kein Gott ' ,戴斯泰金 ( Terstegen ) 如此說。 

因此，我們只要明白此點，禪師們對於來問的問題，往往發出一聲呼喚或感歎 ©， 作爲 Tr 種 
囘應，而不提出一種可以理解的答案，也就不足爲怪了。倘使用到麗0，而所用的語言設使可以 
理解的話，我們或許覺得可以尋到某種線索而得了解其中的意義，但是，假如所用的是一種意義 
不明的呼喝的話，我們就會感到悵然若失而不知所措了——除非我們已有若干事前的認識作爲後 
盾，就像我已爲讀者所作的某種程度的嘗試解說一樣。 

在所有的禪師中，慣於使用驚歎的宗師，是雲門和臨濟兩位大師，前者所用的是「關！」後 
者所用的是 r 喝！」某次夏安居(夏季參禪)過後，翠巖令參禪師上堂說：「 I 夏與兄弟東語西 

❼這豈不是使我們想到一位古代神秘家麽？因爲他曾將上帝形容爲 r 一種說不出的嗟歎 j 。 
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話，看翠巖眉毛還在麼？」據說 ， 一個人如果以不實語言談論佛法，他面部的鬚髮就會脫落。在 
整個一個夏季中，翠巖不知爲弟子上了多少次的課，但不論你講多少課，總是無法將禪的眞理講 
個明白，因此，到了此時，他的鬍鬚和®毛也許已經脫光了。就字面的意義而言，這就是他的談 
話的要點 —— 亦卽禪的裏面可能隱藏着的什麼。 

對於翠巖這幾句話，保福禪師評道： r 作賊人心虛！」另一位禪師長慶說： r 生也！」( r 他 
的眉毛正長得非常茂密哩！ 」) 唐末最偉大的禪師之一雲門則 叫道： 「關！」「關」 的字面意義 
是邊區的出入口，是檢查來往行人及其行李的地方(例如 r 海關」 ) 。但以此處所擧枘例子而 
言，此字並沒有這一類的意思■，它只是「關！」只是一聲不容分析或以知識解會的驚歎詞。『碧 
巖錄』中偈頌的原作者雪竇重顯禪師，對此提出評唱說：「失錢遭罪！」(「錢被人偷去了，還 
要被人治罪」)，而白隱慧鶴禪師則云： r 瞋拳不打笑面。」諸如此類的東西，是我們對於像雲 
門所發出的這樣一種驚歎所可能做的唯一講述。對於這樣一種話題，我們如果提出一種槪念的解 
說，那時，我們將像中國人會說的一樣：「白雲萬里！」(「差之遠矣！」 r 毫不相千！」 ) 

■臨濟被視爲善於用「喝！」的大家，但他並不是第一個用 r 喝」的人；因爲，_在他之前，南 
嶽懷讓的弟子——一個新紀元的創造者馬祖道一，曾在他自己的門人百丈懷海入門再參的時候， 
發出一聲猛烈的「大喝」，而使他 r 耳襲三日」，而這是有案可查的。不過，對於這種特別的呼 
叫，運用得最爲得法、最有效果，且在後來成爲臨濟禪的特點之一的，主要還是臨濟大師。實際 
說來 ，這種呼喝，後來曾被他的弟于胡亂獐用，以致使他不得不提出如下的 警告： 「汝等總學我 
喝。我今問汝：有一人從東堂出，一人從西堂出，兩人齊喝一聲。這裏分得賓主麽？汝且作麼生 
分？若分不得，以後不得學老僧(我)喝！」 




臨濟分喝爲四種：「有時一喝如金剛王寶劍，有時 一 喝如踞地獅子，有時一喝如探竿影草， 
有時一噶不作一喝用。」 

某次臨濟問他的弟子樂普：「一人行棒，一人行喝，阿那個親？」樂普答云：「總不親！」 
臨濟又問：「親處作麽生？」樂普發出一聲 r 喝！」臨濟便擧棒打了樂普一下。這種用棒的敎學 
方法，是德山禪師最愛用的手段，與臨濟的用喝並稱於世，名爲「德山棒，臨濟喝」，而「當頭 
棒喝」一語卽由此而來；但臨濟此處的用棒，亦如德山的用棒一樣，對他的弟子樂普具有最大的 
效果。 

除了上面所述的七種「善巧方便 J 或「方便善巧」 ( upsya-kauwvalya ) 之外，尙有其他數 
種 r 方便」，不過，對於這個項目，我無意在此作詳盡的說明。 

其中之一是 r 默然」或「良久」。維摩羅詰居士與文殊師利菩薩對談，後者問他 r 如何是你 
的不二法門」時，維摩詰便以「默然」相答，這種沉默後來曾被一位禪師稱爲「震耳欲聾的雷鳴」 
(r 一默如雷」)。有僧參叩芭蕉慧清禪師：「不問二頭三首，請師直指本來面目！」芭蕉禪師 
「默然正座」 ( 一句話也不說)。僧問資福如寶禪師： r 如何是應機之句？」他一言不發，只是 
「默然」。仰山慧寂禪師的法嗣杭州無著文喜禪師，有僧問他：「如何是自己？」他默然 無語； 
其僧罔措，又問一遍，而他 答云： 「青天蒙昧，不向月邊飛。」又，僧問曹山本寂禪師： r 無言 
如何顯？」曹山答云：「莫向這裏顯。」又問： r 什麽處顯？」曹山答云：「昨夜床頭失却三文 
錢！ 1— 

禪師在答話或上堂之間，有時靜靜地坐上「一會兒」，謂之「良久」。但這種 r 良久」並不 
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一定只是指陳時間的歷程，這可從下擧數例看出端倪： 

〔僧〕問〔首山 省念禪 師〕：「無絃一曲，請師音韻！」 

師良久，云： r 還聞麽？」 

僧云： 「不 聞。」 

師云：「何不高聲間着？」 

僧問保福 c 從展禪師〕：「欲達無生路，應須識本源。如何是『本源』？」 

師良久，却問侍者： r 這僧問什麽？」 

僧再擧，師乃喝出曰：「我不患聾！」 

下面，我們 也許可以一述 r 反問法」 —— 不答來問，反而逆問的一種敎學方法。一般而言， 
在禪的裏面，所謂「問話」，並不是通常所謂的請敎一^這也就是說，並不只是爲了詢求資訊而 
問的問題 —— 因 此之故，通常相當於 r 答話」的答案，也就不只是答覆問題的答語了 。某 位禪學 
權威列出了十八種不同的問話，而我們亦可據以開出十八種相當的答語。由此可知，一個反問的 
問話，以其所示的表達方式而言，其本身就是闡示的答話了。僧問石霜慈明禪師： r 如何是祖師 
西來？ 」 石霜反問道： r 汝從何來？ 」 僧問羅 山道閒 禪師：「如何是三世之師？ 」 羅 山云： 「還 
知如何喫飯麽？ 」 有人問俱胝之師天龍和尙：「如何出得三世去？ 」 天龍云 •• r 汝卽今在什麼 
處？」僧問趙州：「不掛寸絲時如何？」 趙州云 ：「不掛什麼？」僧云： r 寸絲。」趙州答云 ： 
「好個不掛寸絲！」 
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禪師們爲了協助渴求眞理的學者而設計的各種「權巧方便 J ，如果照上面那樣列擧下去，眞 
可說是擧不勝擧。下面，且讓我再擧兩例，作爲本節的結語；這兩個例子中運用了一種循環推理 
的方法，但從另一個觀點來看，我們也許可在這裏看出一種諸異俱泯的絕對一元論的朕兆來。不 
過，禪師們是否同意此種看法，尙待 分曉； 因爲，卽使是在「人我之別」 (3 eu 3 et tuu .3 ) 完 
全消除或統一時，個化的事實依然不可忽視。 

僧問大隨法眞禪師：「如何是學人自己？」大隨 答云： 「是我〔老師〕自己？ J 問：「爲什 
麽却是和尙〔老師〕自己？ J 答： 「是汝自己。 J 這是究極的眞言。倘欲以邏輯的方式瞭解此 
點，可以 r 無明 j ，或「混亂」、或 r 人心」 取代 r 學人自己」，而以「覺悟 j 、或「清靜」、 
或 r 聖心」取代「和尙自己」，我們也許就可瞥見在大隨心中呈現的東西了。不過假如沒有 r 是 
你自己」這最後一語的話，所有這一切就有變成一種泛神哲學或萬有神敎的可能了。大隨禪師的 
這種思想在三聖慧然與仰山慧寂的公案中得到了更爲具體的表現。慧寂問慧然 •• 「汝名什麽？」 
慧然答云： r 我名慧寂。」慧寂抗議道：「慧寂是我名。」於此，慧然答云：「我名慧然。」這 
使慧寂發出了一陣敞心的大笑。這些對話，使我們想到了一句印度名言： "Tat tva3 asir 
( r 你就是它。」)但是， r 你就是它 j 與「我名慧寂 j 之間的差別，就是吹檀多哲學與禪的佛 
敎之間的差別，或者，就是印度人的唯心論與中國人的實在論之間的差別。後者對於沒有執着的 
較高生活層次，旣不推理，亦不觀想。 

依據佛敎華嚴宗的哲理來說，在精神世界中，一個個別的東西含融其他每一個個別的東西， 
而不只是所有個別的東西均攝於「大全」 (the Great AU ) 而已。這種情形在這個世間亦然， 
售你擧泡一束花卉或指向一塊碑頭時，整個世間的森羅萬象也都反映其中了。飪然如此，則禪挪 
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們也就可以說是活動於悟道 (「 成正等覺 J ) 時揮露秘密的這種神秘境界之中了。 

八 

現在，我們談到禪宗最最特別的特點了，而這不僅使它有別於佛敎的其他各宗，同時也是它 
不同於吾人所知的各種神秘學的地方。直到現在爲止，此前所說的禪的眞理，皆以有聲或無聲的 
語言加以表示，而這些語言，不論多麽曖昧難解，但看來仍然非常表淺；不過，我們現在就要說 
到禪師們訴諸更爲直接的方法而不只是運用語言媒介的地方了。實在說來，禪的眞理就是生命的 
實相，而生命的意思就是生活，就是活動，就是實行，而不只是反映而已。因此之故，禪的發展 
朝向實行或踐履的眞理，而不只是用語言，亦卽用理念擧示或說明它的眞理，豈不是一種非常自 
然的事情？實際的生活踐履裏面沒有邏輯，因爲生命是超於論理的。我們假定邏輯影響人生，但 
就我們所知的情形而言，實際上，人並不是一種純粹的理性造物•，不銪，人是推理、講理的，但 
他的行動並非完全取決於純然的推論結果。這裏面有一個强於推論的東西。我們旣可以稱之爲衝 
動，亦可以稱之爲本能，或者更廣義一點說，稱之爲意志。哪裏有這個意志活動，哪裏就有禪， 
但是，假如有人問我禪是不是一種意志哲學的話，我將不會貿然地提出一個肯定的答語。禪，假 
如應該解釋的話，應從動力的而非靜態的觀點加以解釋。我如此一擧手，這裏面便有禪。但是， 
當我聲明我已擧手時，禪便不再存在其間了。當我假想某種可以稱爲意志或其他什麽的存在狀態 
時，這裏面也沒有禪可言。這倒不是聲明或假定有什麽不對，而是，當你一經聲明或假定之後， 
被稱爲禪的那個束西已經不在了——正如人們所說的一樣，已到三千里外去了。一個肯定，只有 
在它是一種行動的本身而不足指披它聲明的任何東西時，才是，#。指月的指頭裏面沒有禪，但當 
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我們體會此指的本身而不渉及任何外緣時，便有禪了。 

生命將它本身畫在名爲時間的畫布上面 •，而 時間永不重覆：一去永不復返；行爲亦然：覆水 
難收。生命猶如墨繪，必須一氣呵成，不得遲疑，不容思慮，不許亦不能修正。人生不似油畫， 
不可擦掉重來，直到完全滿意。以墨繪而言，任何重畫的一筆，都會造成一種損傷•，生命已經離 
它而去了。墨汁一乾，所有修改的痕跡全都露出來了。生命亦然。一言旣出，駟馬難追，行爲亦 
然•，凡事一經於心，永遠擦它不掉。因此之故，禪應在它活動的時刻當場捉住，稍前稍後皆無用 
處。這是一種刹那的作用，稍縱卽逝。據傳，達摩離華返印之前，曾要他的弟子報告習禪心得， 
其中有位名叫總持的尼師答云：「此事如慶喜(阿難尊者)見阿闕佛國，一見更不再見。」對於 

這種不息飛躍，無法重複、不可把捉的生命特性，禪師們有一個生動的描述：「如攀石火，如閃 

0 | 

禪師們採用直接的方法，目的就在掌握這種飛躍的生命於其飛躍的當中而非於其飛逝之後。 
在它正在飛躍的時候，其間沒有追憶或建立理念的餘地。這裏不容你做推理的活動。語言也許可 
以運用，但因它與觀念的關係由來已久而失去了直接性。我們一旦使用語言，語言就表現了指意 
和推理的功能，就表現了不屬於語言本身的東西，就與生命沒有了直接的關係 —— 除了作爲某種 
已經不再存在的東西的微弱囘聲或殘影之外。這就是禪師們之所以經常避免運用可以任何邏輯方 
式理解的此類表現或陳述的原因。他們的目的在於使學者的注意力直接集中於他想掌握的那個東 
西本身，而不是專注於與這個目標關係遙遠，且可擾亂他的任何東西上面。是以，當我們企圖在 
眞言密呪、驚歎呼喝、或沒有意義可尋的絃音之中尋求意義時，我們便已遠離禪的眞理了。我們 
必須直接透入作爲生命泉源的心靈本身裏面才行，因爲，所有一切的語言悉皆來 . H 這個地方。舞 
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動拄杖，猛然一 r 喝！」或者踢球，皆應如此 理解； 這也就是說，作爲最最直接的生命表現一, 
豈止如此，乃至作爲生命的本身，加以體會。由此可見，這種直接的方法，並不一定總是生命的 
猛烈表現——輕輕地活動身體，囘應一聲呼喚，諦聽喃喃低吟的溪水或在歌唱的小鳥，乃至日常 
的任何生活細節，凡是顯示生命之處，亦莫不皆是。 

僧問靈雲志勤禪師： r 佛未出世時如何？」靈雲豎起拂子。又問：「佛出世後如何？」他又 
豎起拂子。這種豎起拂子的動作，是許多禪師擧示禪的眞理頗爲常用的一種方法。正如我曾在別 
處說過的一樣，拂子和拄杖乃是禪師的一種宗敎權柄，因此，一旦有僧來問，以之作爲一種答話 
的表示，0是再也自然不過的事。黃檗希運禪師某次昇座說法，大衆剛剛集合，他就拿起拄杖， 
將他們全部趕出。而當他們卽將完全跑出之際，他向他們呼喚了一聲，而他就在他們囘過頭來的 
時候說道： r 月似彎弓，少雨多 風。」 禪師們就這樣揮舞他們的拄杖，非常有效，但有誰曾想到 
用一根手杖作爲指陳宗敎至理的道具呢？ 

趙州是位機鋒迅捷的宗師，但他也是一位善用直接法的高手。一天，他剛昇座，有僧出衆向 
他禮拜，他隨卽拱手作了一個告別禮。百丈惟政(指月錄作 r 涅槃」)禪師與此略有不冋。他向 
大衆 說道： 「汝等與我開田，我與汝說〔禪的〕大義。」大衆開田了，歸來請他說 r 大義」，而 
他只是展開兩手，一句話也沒有講。 

僧問鹽官齊安國師： r 如何是本身盧舍那(佛)？」國師云：「與老僧過淨瓶來。」該僧遵 
示將淨瓶遞了給他。他 又說： 「却安舊 處着！ 」僧將淨瓶放囘 原處， 因還不知什麽是本身盧舍那 
佛，遂又問了一遍，而這位國師說道： r 古佛過去久矣 ！ j (「你早就錯過 他了！ 」)就本例而 
|1口， 這裏的直接法係在禪師的指導下由弟子本人親自執行，但可借的是，這位弟子的心笼尙未成 
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熟到足以體會到他自己施行的 r 直接法」的眞意，以致將 r 古佛」白白地放過了！與此相似的例 
子，可見於下面所引的一則公案之中。 

石霜慶諸參藥山惟嚴的弟子道吾宗智，問： r 師百年後，如有人問『如何是極則事？』如何 
祇對？」(譯按： r 指月錄」與 「五燈 會元」，此處皆作： r 如何是觸目菩提？」 ) 道吾不對， 
却喚沙彌，沙彌應諾。道吾對沙彌說： r 添淨瓶水著。」說罷，沉默了一會(「良久」)，却問 
石霜： r 汝適來(剛才)問什麽？」石霜準備再問一遍，而道吾便在這個時候下座走了開去。 

正如某些禪師所說的一樣，禪就是吾人的 r 平常心」；這也就是說，禪的裏面沒有任何超於 
我們日常生活的超自然、不尋常，或富於高度思辨的東西。睏了就睡，餓了就吃，就像空中的飛 
鳥，田裏的百合一樣，「旣不要爲生命憂慮：喫什麽？喝什麽？也不要爲身體憂慮 ••穿 什麽？」 
這就是轉的精神。因此，習禪的時候，對於邏輯或辯證的數學，皆沒有特別的需要 —— 除了下面 
所引天皇道悟用以開導龍潭崇信的那些。 

龍潭是天皇道悟的弟子，以侍者的身分服侍天皇。隔了一段時間之後，某天，他帶着幾乎哀 
怨的口氣對他的老師說：「某(我)自到來，不(未)蒙指示心要。」天皇說道：「自汝到來， 
吾未嘗不指示心要。」龍潭問云：「何處指示了？」天皇答道 •• r 汝擎茶來，吾爲汝接；汝行食 
來，吾爲汝受；汝和南時，吾便低頭。何處不指示心要？」龍潭低頭尋思，天皇對他說道： r 見 
則直下便見，擬思卽差！」 

一天，道吾宗智與雲巖曇晟二人侍立於藥山惟儼禪師兩旁。藥山對道吾說：「智不到處，切 
忌道着，道着卽頭角生！汝如何話會？」道吾聽了，隨卽走了開去。雲巖問藥山：「師弟何不祇 
對和尙？」藥山說道： r 我今日背痛。何不去問他自己？他會也。」雲巖去問道吾：「師弟何不 
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祇對和尙？」道吾說道： r 師兄何不去問和尙？」(譯按：此處所引對話，與『指月錄』及『五 
燈會元』所載略有出入，唯似不礙大旨。) 

此外尙有一種活動，爲禪師們所常用，那就是呼喚問話者或其他人。此中一例，已在別處爲 
別的要旨擧示過。下面所引是一些典型的例子。南陽慧忠國師，一連三次呼喚他的侍者，而他的 
侍者亦一連答應三次。於是，這位國師對他的這位侍者說道：「將謂吾孤(辜)負汝，却是汝孤 
負吾！」©此稀三呼三應的事情，麻谷寶徹與壽州良遂之間亦曾有過，而使前者終於叫道：「這 
癡呆漢！」 

© 僧問玄沙： r 國師三喚侍者，意旨如何？」玄沙云：「侍者却會。」雲居輯云：「且道：侍者會不 
會？若會，國師 又道： 『汝辜負我！』若道不會，玄沙又道：—1却是侍者會。』且道：如何話會？」 
玄覺徵問僧云：「甚處是待者會處？」僧云：「若不會，怎解恁麽道？」覺云：「汝少會在—」 

僧問法眼： r 侍者意作麽生？」眼云： r 且去，別時來 I 」雲居錫云： r 法眼恁麽道，爲復明國師 
意？不明國師意？」 

僧問趙州： r 國師三唤侍者，意旨如何？」州云：「如人暗中書字，字雖不成，文彩已彰！」 

譯按：有關這個公案的問答不但很多，而且評者後面還有評者，好似古今禪師聚於一堂「鬥嘴」一 
般，甚是熱鬧，煞是有趣 I 但這在禪宗史上叫做 r 提唱」或 r 拈評」，別有深意，絶非閒得無聊，妄 
論他人是非，更不是揭人之短，炫己之長！上面所錄各條，係本書作者抽樣介紹，讀來不免有欠速貫 
之感！ 譯者 不避添 足之譏 ，特將宋代大慧宗杲(在此稱爲 r 妙善」，因其曾住 r 妙善庵」 ) 就此公案 
對其座下所作的一次「總評」轉錄於此，以與讀者「共賞」或 r 同參」 。(下 面所錄，與上面作者所 
介紹者略有重複之處，爲免割裂其連貫性，故未略去，讀者諒之！) 

南陽慧忠國師，一日唤侍者，侍者應：「諾！」如是三唤三應，師曰： r 將謂吾孤負汝，却是汝孤負 

吾 —J 
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妙 喜云： 「叢林中唤作 r 國師三唤侍者話』，自此便有一絡索，惟雪賣見透古人骨髓，云 •• r 國師 
三唤侍者：點卽不到。』喜云：「灼然！」『侍者三應：到卽不點。』 喜云： 「却不恁麽 f 」 r 將謂 
吾孤負汝，誰知汝孤負吾：謾雪賣不得！』喜云： r 誰道？」復召大衆云：「好個『謾雪賣不得—■』 
雖然如是，雪寶亦謾妙喜不得，妙喜亦謾諸人不得，諸人亦謾露柱 不得！ 」 

「玄沙云：『侍者却會。』雪寳云：『停囚 長智！』 喜云： 「兩彩 一賽！ 」 

r 雲門道••『作麽生是國師孤負侍者處？會得也無端！』雪 寶云： 『元來不會！ j 喜云：「雪峰道 
底！」雲門又云‘ •『作麽生是侍者孤負國師處？粉骨碎身未報 得！』 雪寶云：『無端 I 無端！ J 喜 
云： r 垛生招箭—■」 

r 法眼云 ： r 且去，別時來！ 』s 賣云：『謾我不得！』喜云：「却是法眼會 ！」 
r 興化云：『一盲引衆盲！』雪賣云 ： 『端的瞎！ j 喜云 ■■ r 親言出親口！」 
r 玄覺徵間 僧云： 『甚處是侍者會處？』僧云••『若不會，怎解恁麽應？』覺云.•『汝 少會在！』又 
云 ：『 若於此見得去，便識 玄沙！ 』喜云：「慚惶殺 人！ 」 
r 翠巖芝云：『國師、侍者，總欠會在！』喜 s : r 猶較些子！」 

「投子云： 『抑逼人作麽？』雪賣云：『躱根漢 I 』喜云.•「理長卽就！」復云：「惟有趙州多口阿 
師，下得注脚，令人疑着。」僧問： r 國師三唤侍者，意旨如何？』州云：『如人暗中書字，字雖不 
成，文彩已彰。』雪賣便 r 喝！ j 喜云：「且道：這一喝在國師、侍者分上？趙州分上？」隨後喝一 
喝，復云： r 若不是命根五色索子斷，如何透得這裏過？」 

「雪竇云：『若有人問雪賣，雪賣便打。也要諸方檢點。』喜云.■「作賊人心虛！」雪賣復有一頌 
云： 『師資會遇意非輕。』喜云 ： r 此語有兩負門。」『無事相將草裏 行。』 喜云： 「普 州人送 
賊。」『負汝負吾人莫問，』喜云：「放待冷來看。 j 『任從天下競頭爭。』喜云：「只今休去便 
休去，若覓了時無了時！」 復云： 「你若求玄妙解會，只管理會國師三唤侍者話：那裏是國師孤負 
侍者處？那裏是侍者孤負國師處？有什麽交渉？鵝王擇乳，素非 鴨類！ 這個便是國師用劍 31 上事。」 
又云： r 國師還見侍者麽？侍者還者國師麽？」(此外尙有其他許多禪師 「評 唱」這個公案 ，恐繁， 
不錄。〕 
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這種呼應的訣竅被用的頻數頗大，下面所擧，是其著例：有一位高官拜訪雲居道膺禪師，問 
云：「『世尊有密語，迦葉不覆藏。』如何是『世尊密語 J ?」雲居高呼高官之名，高官答云 
r 諾！」雲居問云： r 會麼？」答云： r 不會。」雲居說道：「汝若不會，〔就是〕『世尊有密 
語』；汝若會，〔就是〕『迦葉不覆藏』！」 

裴休在入相之前，是一位地方首長。一天，他進洪州開元寺，見壁間畫像，便問寺主：「這 
是什麽？」寺主答云： r 高僧眞儀。」裴休又問 •• r 眞儀可觀，高僧何在？」寺主無言以對，裴 
休問云： 「此間 有禪人否？」有僧答云： r 近有一僧，投寺執役，頗似禪者。」裴休遂請禪者相 
見，遂云：「適有一問，諸德吝辭，今請上人代酬一語！」禪 者云： 「請相公垂問。」裴休遂將 
前問複述了 一遍，而禪者接着大聲叫云 •• r 裴休！」裴休答云： r 諾！」禪者反問云：「(高僧) 
在什麽處？」這使這位長官當下開了法眼，立卽明白了問題的答案。 

潙山靈祐與仰山慧寂師生之間的一則公案，較之這種純然的呼應來，似乎要富知性一些，故 
而亦較易解一些。仰山是潙山的上首弟子，而此派的一個特色，便是師生合作擧示禪的眞理。一 
天，他們到茶園採茶。潙山對仰山說： r 終日摘茶，只聞子聲，不見子形。」仰山便撼動茶樹， 
表示答話。潙山說道 •• r 子只得其用，不得其體！」仰山問云： r 未審和尙如何？」潙山良久 
(靜默了一會)，而他的這位弟子却說： r 和尙只得其體，不得其用！」潙山則云： r 放子(饒 
你〕三十棒！」仰山云： r 和尙棒某甲喫，其甲棒敎誰喫？」潙山云 •• r 放子三十棒！ j 前面曾 
經提過，佛敎的本體論分爲三層，亦郞 r 體 j 、 r 相」、 r 用」。所謂「體」，相當於實質； 
「相」，相當於 形色； 「用」，相當於力量或作用。佛敎學者認爲，大凡實際，都可以分爲這三 
個層次。不過，此中第二個項目，亦郎「相 j ，亦可併入 r 體」 之中，而成 r 體今用 j 11 者。無 
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I : 用」卽無 「體」 可言，但如沒有作用的東西，則這種怍用也就無從鼠示了。據怫敎學者說，此 
二者互相依存，不可分離，對於吾人的體會宇宙，至爲重要，缺一不可。唯仰山與潙山並非玄學 
家或形而上學家，故而不會討論這個問題。他們一個撼動茶樹，另一個則默然立定。我們雖不能 
從哲理的觀點說這種撼動與立定的當中有禪，但我們不妨從他們所說的「體」與 「用」 以及他們 
所用的直接法中嗅出某種禪味來。 

直到現在爲止，我們這裏所說的直接法，還沒有猛烈到使身體受到傷害或使神經受到震 S 的 
程度，但是，禪師們只要認爲有其必要，縱使是出手粗暴，他們也是會毫不躊躇，毫不遲疑的。 
臨濟就是以施行直接而迅捷的手段知名於世的一位禪師 •，他 會毫不猶豫地以他的「金剛王寶劍」 
直刺對方的要害。有一位被稱爲 r 定上座」的禪僧，是他的弟子之一，他從別地方來參臨濟時問 
道： 「如何是佛法大意？」臨濟走下繩床，一把將他抓住，打了一個巴掌，隨卽將他推開。定上 
座被這種擧動驚住了，定定地竚立在那裏，正不知如何是好時，旁邊有位禪僧說：「定上座，何 
不禮拜？」而正當他禮拜時，忽然契悟了轉的眞理。定上座悟後，某次齋囘，在橋上遇到三位座 
主(講經的法師)，其中一人問云：「如何是禪河深處須窮到底？」臨濟的這位弟子定上座，一 
把抓住問話的僧人，就要抛向橋下去，另兩位座主卽忙向定上座求情云：「莫怪，觸忤上座，且 
望慈悲！」定上座這才放開說： r 若不是逞兩位朋友說情，直敎他窮到底去！」對於這些，禪者 
絕不是鬧着玩的，絕非只是觀念遊戯而已；相反的，這是一種非常嚴肅的事情，他們往往不惜生 
命以赴。 

臨濟是黃檗希運的一位弟子，但他在這位大師下面學禪時，並未受到任何特別的敎導；他毎 
次問他「如何是佛法大意」時，總是挨他一頓痛棒：三度發問，三度如此。但是，使得臨濟頓開 
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法眼、澈見禪的眞理，並說 r 黃檗佛法無多子」 ( r 沒有多少 j ) 的，就是這些痛棒。如今中國 
和韓國所傳的某些禪，多半屬於臨濟宗•，只有日本，才有曹洞宗與臨濟宗並駕齊驅。如今仍在日 
本臨濟宗顯現的禪的活力與生命，就是出自慈悲的黃檗對這個可憐的弟子臨濟所賜的三頓痛棒。 
究實說來，比之拖泥帶水的邏輯討論，還是棒打或脚踢這種直接敎學法較爲實在。且不論如何， 
只要有人請求擧示禪的眞理，不論何時，禪師們總會認眞得要命的。且看下引一例： 

師 c 鄧隱峰禪師〕推車次，馬祖展脚在路上坐。 

師曰：「請師收足！」 

祖曰： r 已展不收！」 

師曰： r 已進不退！」乃推車碾損祖脚。 

祖歸法堂，執斧子曰： r 適來碾損老僧脚底出來！」 

師便出，於祖前引頸， 

祖乃置斧。 

鄧隱峰爲了重新宵定他損傷老師的行爲無違眞理而準備放棄他的生命。由於效颦或僞裝的例 
子隨處皆是，因此馬祖要考驗隱峰的悟處是否確實。大凡逢到抉擇的時候"禪師們都會毫不遲疑 
地犧牲任何東西。南泉爲此斬了一頭貓子；仰山爲此打破一面鏡子； 一位老 太太爲此焚燉一座茅 
菴；還有一位婦女將她的孩子投入河中。最後一例是一個極端，也許只是禪錄所載的唯一例子。 
至如前述打破鏡子一類的例子，不但非常之多，而且是幾乎被禪師們視爲當然的事情。 
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九 

對於各宗禪師們擧示或體會禪的眞理所用的種種方法，我雖未曾打算作詳盡的描述，但至此 
所作的種種陳述，也許已經足以使我們能够一窺禪的某些特殊特色了。且不論批評家或學者們對 
於禪的哲理究作如何的解釋，我們首先應該求得一種看待萬法的新觀點，但這却不是一般的意識 
境界所可達到的。這種新的觀點，要在我們達到理解的最大限度，達到自以爲總是不能掙脫、突 
破的境地時，始可求得。絕大多數的人只到這個界限爲止，認爲至此再也不能更進一步了。但有 
些人，其心眼的視力特强，故能看穿對比和對立的障幕，而豁然貫通。他們在極端的絕望中敲牆 
叩壁，然而，看呀，障碍忽然消除了，而一個全新的世界於焉展開。在此之前一直被視爲平凡無 
-味，乃至拘限吾人的東西，如今忽然以一種新的姿態呈現了。舊有的感官世界消失不見了，已由 
某種全新的東西取代了。我們似乎仍然處身於同樣的客觀環境之中，但在主觀上我們已經恢復青 
春了——我們己經更生了。 

吳道子是中國最偉大的畫家之一，生活在唐朝的玄宗時代。他所作的最後一幅畫，據說是玄 
宗皇帝所訂的一幅山水畫，準備用來裝飾宮殿的一面牆壁的。這位畫家用一面布幕將他的這幅作 
品完全遮掩起來，直到皇帝駕臨，才將帷幕掲開，露出他的巨作。這位皇帝帶着欣賞的神情凝視 
一幅美妙的風景：森林，高山，遠在天邊的白雲，以及竚立山上的人物，飛行空中的鳥雀。 r 你 
看，」畫家說道，「這座山脚下的這個洞穴中住着一個精靈。」接着，他拍了 一下手，那個洞穴 
的門便打了開來。「裏面很美，難以言喩，」他繼續說道， r 且讓我帶路 觀看。 」說罷，他便走 
了進去，而洞門隨卽關上。皇帝看得目瞪口呆，還沒來得及開口說話，所有這一切已經全部消褪 
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了* ' R 見一面白牆浮在他的眼前*'一締筆墨的痕胁都沒有了。吳道子也不復再見了。 

這位藝術家已經消失了，而整個的景象也都消失了•，但這片空無中却出現了 一個新的精神世 
界，而禪師們就在這個世界裏扮演各種趣劇，斷言種種荒誕不經之事，但所有這些，與萬事萬物 
的本性却又不相違背，而一個剝除一切虛假，俗套，僞裝，以及曲解的世界，就在這些裏面運行 
着。吾人除非進入這個實相的世界，否則的話，禪的眞理將是一本永遠封閉着的秘書。這就是我 
所說的求得一個超於邏輯與知解推理的新觀點的意思。 

艾默生以其特有的方式表現了與此相同的看法： r 在這些活動裏面(亦卽數學上的祖合，龐 
大的抽象出神之力，想像的變現，乃至才藝與專注〕，主要的是以想像作成的翻筋頭，唸呪語， 
以及起屍等等。此點一旦覺醒，一個人似乎就會增加十倍乃至千倍的能力。這不但可以展開無限 
的美妙之感，而且可以喚起一種大膽的心靈習慣。我們跟火藥瓦斯一般富於反彈性，因此，一本 
書中的一句話，或投入對話之中的一個字，都可放開吾人的想像，而使我們當下頭沐星輝而脚踏 
地底。而這種益處之所以眞實不虛，乃因爲我們有資格如此擴大，而我們一旦超越了此等界限， 
就不再是可憐的空談之人了。」 

這裏有一個很好的範例，可以用來說明 r 可憐的空談之人」與 r 起越界限的人 j 之間的不同 
之處。十世紀初期的法眼大師會下，有一位名叫玄則的禪僧，但他雖在法眼會下，却不向法眼參 
問，因此，某日，這位禪師問他：「何不參問？」玄則答云：「學人在青峰會下已有悟處。」法 
眼問道： r 什麽是你悟處？」玄則云： r 我在青峰時問：『什麽是佛？』他說：『丙丁童子來求 
火。』」 r 好句，」法眼云， r 恐你錯會。你試道看。」玄則解 釋云： 「『丙丁』屬『火』，而 
更求『火』，如將自己求自己——如自己本來是佛，而問如何是佛。無需再問，因爲自己已經是 
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佛。 j 「看吧！」法眼叫道： r 果然不出所料，你完全錯了！——與麼會又怎得？」玄則不服， 
拂袖便行。玄則走後，法眼對衆云： r 他如返囘，尙可有救 "否則 便失！」玄則走了一段路程" 
心想：「他是五百人善知識(善於指導學者的大導師)，必不我欺！」因此返囘悔罪，並請求開 
示。法眼 S : r 你問我，我來答。 j 於是，玄則問道： r 如何是佛？」法眼答云： r 丙丁童子來 
求火！」這使玄則於言下頓悟了禪的眞理，與他以前的悟處大爲不同。現在，他已不再是一個搬 
弄二手貨的 r 空談家」而是一個有生命、有創意的靈魂了。我不必複述 「禪不 可解」這句話，但 
我得再說一句： r 禪須實證」。如無實證，一切言語，皆是觀念的搬弄，皆是十足的戲論，毫無 
實益可言。 

下面所引的另一個故事，可以擧示禪的契會不同於通常知解的地方，因爲，所謂「知解」， 
只是以觀念和表象爲其建立基礎的東西而已。如以上所述，如將同樣的語句複述於此，並以它的 
字面意義來看的話，我們將沒有理由相信它對聽者會產生不同的效果。正如我曾在別處說過的 I 
樣，禪由某種外在的偶發事件掲開個人的內在意識；而這種外在的偶發事件也許只是純粹的物理 
事實，但它却可促成某種心靈的運作。由此可知，這種心靈的開放，乃是作爲局外人(不屬於個 
人內在生命)的我們所無法預知的作用；我們只有在它開放時才有所知；但禪師們似乎不但知道 
此種作用何時卽將發生，而且知道如何以他們的經驗促其實現。硏究禪的心理學的學者，在此找 
到了一個値得硏究的問題。 

翠巖可眞禪師，是石霜慈明楚圓(九 八六？ 一 o 四四)的一個弟子，而慈明則是宋代最偉大 
的禪師之一，而臨濟宗到他手中又出了黃龍與楊岐兩個支派。且譲我們看看下面所引有關他的 一 

節文字： 
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洪州翠巖可眞禪師，福州人也，嘗參慈明，因之金鑾，同善侍者坐夏(夏季坐禪)。善 
乃慈明高弟，道吾眞、楊岐會皆推伏之。 

師自負親見慈明，天下無可意者。善與語，知其未徹，笑之。一日山行，擧論鋒發，善 
拈一片瓦礫，置磐石上，曰：「若向這裏下得一轉語，許你親見慈明！」 

師左右視，擬對之，善叱曰： r 竚思停機，情識未透，何曾 夢見！ 」 

師自愧悚，即還石霜。慈明見來，叱曰：「本色行脚人，必知時節。有甚急事，夏末 
了，早已至此？」 

師泣曰：「被善兄毒心，窒礙塞人！故來見和尙。」明遽問：「如何是佛法大意？」師 
(以偈答)曰： 

無雲生嶺上" 

有月落波心！ 

明瞋目喝曰：「頭白齒豁，猶作這個見解！如何脫離生死？」師悚然求指示，明曰： 
「汝問我。」師理前語問之，明震聲曰： 

無雲生嶺上， 

有月落波心！ 




師於言下大悟(開了法眼，自此爽氣逸出，機辯迅捷，幾乎成了另一個人)。 

且讓我以前面已述及的五祖法演所作的一個比喩，作爲本文的結語： 

我這裏禪似個什麽？如人家會作賊。有一兒子，一日云：「我爺老後，我却如何養家？ 
須學個事業始得！」遂白其爺。 

爺云： r 好得！」 一 夜，引至巨室，穿窬入宅，開榧，乃敎兒子入其中取衣帛，兒纔入 
櫃，爺便閉却，復鎖了，故於廳上扣打，令其家驚覺，乃先尋穿截而去。 

其家人卽時起來，點火燭之，知有賊，但已去了。 

其賊兒在櫃中，私自語曰： 「我 爺何故如此？」正悶悶中，却得一計：作鼠齩聲。其家 
遺婢點燈開櫃。櫃纔開了，賊兒聳身，吹滅燈，推倒婢，走出。 

其家人趕至中路，賊兒忽 見一井 ，乃推巨石投井中。其人却於井中覓賊。 

兒虐走歸家，問爺，爺云： r 你且說你怎生得出！」 

兒具說上件意，爺云： r 你恁(這)麼儘做得！」 
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襌堂與僧訓的理想目標 


U 欲一窺禪的實際修行方面，我們必須硏究一下所謂「禪堂」這種場所。此係禪宗特 
有的一種敎育制度。屬於此宗的主要寺院，多半設有此種禪堂，而禪僧的生活最能 
使我們想到印度的「僧伽」——佛敎僧侶的社圑。這種制度係由中國的一位偉大禪 
師百丈懷海(七二0~八一四)所創，迄今已有一千多年的時間。在此之前，僧侶多居律寺(律 
宗的寺院)，而此種律寺，精神上與禪的原則頗不相合。後因禪風愈來愈盛，習者愈來愈多，而 
它的影響亦愈來愈深，爲了推行它的宗旨，也就不得不建立屬於它自己的體制了。據百丈懷海表 
示：「吾所宗非局大、小乘，非異大、小乘，當博約析中，設於制範，務其宜也。」因此，他依 
照膣代祖師的構想，以實現禪的理想爲目的，而「別立禪居」。 

百丈懷海大師所編的叢林清規，原書已經散失。現存的一種，係於元代依照當時勘寺院生活 
情形編制而成，據說是對舊制所作的一種忠實的追隨，當然，爲了適應當睁的—情況，自然免 
不了要做一些修改。現存的這部規範係在仁宗昭皇帝當政時編纂而成，名爲 r 勒修百丈清規 j 。 
在日本，禪寺建立的規模，氣象從來沒有中國那麽恢宏，故而也就沒有完全依照這册勅修清規所 
訂的細節加以實行。不過，這些細節的內在精神，以及適於日本人生活和環境的一切，也都被接 
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受採用了；不論你到何處，禪的生活理想總是呈現在你的眼前。因此，在做進一步討論之前，我 
想 一 述置於一切禪僧目前的此等理想之中的一個，因爲，這在禪院生活中，乃是一個至爲重要， 
値得注意的特點。 

實在說來，這確是使得禪宗不同於中國佛敎其他各宗的地方，不僅被視爲禪的最大特色，同 
時也是它之所以長壽的所在。我指的是禪者勞動或服務的觀念。百丈禪師留下的一句名言：「 一 
日不作，一日不食。 J 不僅是他本人的生活指導原則，同時也是禪堂生活的高尙精神。當他年老 
時，他的忠實弟子以爲他已老得不能 H 作了，而屢次勸他 不必工 作後他又不聽，於是便將他勞動 
的工具收蔵起來，藉以使他無法 X 作而好好休息：，但道是他敎導僧徒習禪以外的日常工作，因此 
他拒絕飮食，並說出了如上所引的名言，成了後 M 的生活規範。 

在所有一切的禪堂生活中，工作都被這樣視爲轉僧的一種重要生活要素。這不但是一種實際 
的工作，而且以手勞動爲主，例如灑掃、擦拭、掌厨、砍柴、耕作，或到遠近村落托鉢行乞。他 
們不但不以任何工作爲恥，而且有一種手足之 ig 和民主氣氛流動其間。不論工作多麽艱難或卑微 
(從一般人的觀點來看)，他們都不廻避，他們信奉 r 勞動神聖」的箴言。他們在行、住、坐、 
臥四威儀中保持其精勤不懈的精神•，他們絕不是無所事事的懶散之人，就像一般所謂的「雲遊僧 
人」 —— 至少是不像印度那種沿門托鉢的僧人。 

我們可在這種勞動神聖的觀念中看出中國人的實際態度。當我說「禪是中國人對於開悟之敎 
所作的一種解釋」這句話時，我尙未將禪的這種勞動觀念列入我的結論之中——無論是實質上還 
是理論上 •'都 是如此。但是從實際的観點看來，勞動已是如今的禪人生活之中一個不可或缺的部 
分——二者相輔相成 ，缺一 不可。在印度，僧侣都是以乞食爲生的行人 •，他 們在要打坐觀想的時 
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候避開世間的紛擾，退至幽靜的處所；因此，只要得到在家信徒的支持，他們就不像中國和日本 
的禪 t 所做的一樣，從事任何卑微的 H 作。使得禪宗沒有墮入純粹的寂靜主義或知解活動(這正 
是或多或少落入佛敎其他諸宗身上的命運)的，實在就是這種勞動的敎訓。這種勞動的福音，除 
開心理學的價値不說之外，保持禪宗的健全，使它得以通過悠久的發展歷史而不致中夭，也是一 
種有效的因子。 

且不論這種勞動的歷史意義爲何，百丈大師在使工作成爲寺院生活的主導精神時，他對人類 
的心理必然具有一種深刻的認識。他的 r 不作不食」 o 這個觀念，不一定出於對生活經濟或倫理 
的評估。他的主要動機並不只是反對不勞而獲或坐享其成而已。實在說來，不吃閑飯，乃是一種 
美德，因此，自從佛敎傳入以來，卽有不少佛徒認爲，依靠他人的血汗和積蓄爲生，乃是一種奇 
恥大辱、極不體面的事；故而，百丈的目的，雖然，也許是在不知不覺中想出，但它的裏面却也 
具有一種心理上的意義 —— 儘管他曾公開 宣稱： 「不作不食」。他的目的在於使他的僧徒避開精 
神渙散或心靈發展失去平衡的陷坑，因爲，此係僧侶靜坐常見的一種偏差。 

筋骨如果不爲追求精神的眞理而運用時，或者，心靈與肉體如果不能同時接受實際的考驗 
時，則其間的分離或失調就會形成不良的後果。禪的哲理旣然是超越精神與肉賸的二元論觀念， 
那麽，借用二元論的方式來說，它的實際運用，自然就是使得神經、肌肉、以及骨胳隨時隨地完 

o 直譯的意思是： n 日不工 作二 日不吃 飯。」 參見 r 帖撒羅尼迦後書|_第三章第十節「若有人不 
肯 H 作，就不可吃飯。」亞西西的聖佛蘭西斯 ( St . Francis of Assisi ) 以此爲其方濟會的首要規 
則，値得注意。 
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全服從心靈的指揮，而不是使我們有理由說：精神確已健全，但肉體尙未成熟。 fi 不論這句話的 
宗敎意義爲何，但從心理學上來說，這種情形的成因，係出於心身之間缺乏一種順利的溝通。除 
非雙手受過適當的訓練，能够習慣成自然地去做大腦要做的 H 作，否則的話，血液的循環便難以 
均衡地運送全身，某些部分便會產生壅塞的現象，此在腦部尤其顯然，通常叫做「腦充血 J ;而 
其結果便是：不僅全身狀況失調，就連心靈也會變得遲鈍或昏沉，致使內在的念頭猶如浮雲一般 
地飄動。如此，則一個人儘管外表上清醒，但內心裏却充滿了與生命眞相毫無關係的夢幻泡影。 
妄想是禪悟的大敵，學者如果將它視爲一種禪定，免不了要招致這種怨敵的欺騙。百丈大師堅持 
這種手工勞動，將禪救出了唯信主義以及虛幻妄想的陷坑。 

除了上述種種心理學的考慮之外，還有一個道德敎訓，是我們在評估百丈將勞動視爲禪修生 
活的一個必要部分所具的智慧時，不可忽視的一點。因爲，觀念或想法是否健全，必須以其實用 
的結果作爲最後的考驗。如果經不起這種考驗 一 ^這也就是說，如果不能用於日常生活、不能使 
人獲得持久的和諧、滿足、以及眞正的利益(自利以及利人)，不論什麽想法或觀念，都算不上 
實際和健全。雖然，有形的力量不能作爲批判觀念價値的標準，但是，就觀念的本身而言，如果 
不能與生活打成一片，就沒有實際利益可言 —— 縱使在邏輯上能够言之成理。這種情形，尤其是 
在禪的裏面，不能在實際生活上令人信服的抽象觀念，都無任何價値可言。信心須在實際經驗而 
非抽象槪念之中求得才行；這也就是說，信心沒有眞正實在的依憑——除非是在吾人實際有效的 
生活之中得到考驗。精神上的肯定或「親證」應當涵蓋且高於理智上的判斷；這也就是說，眞理 
必須是在生活經驗之中證得的東西。懶散的夢想不是他們的事情一>禪者們會如此主張。當然， 
他們也會靜坐•'修習所謂「坐禪」 © 的課程•，因爲，他們要返觀勞動時所得的敎訓。但是，他 
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們旣然反對經常阻■嚼某樣東西，也就將他們在靜坐時所得的 觀照付 諸實踐，藉以考驗其在實際場 
合的適當性。我有一個堅强的信念：禪，如果不是將信心放在實踐它的理念上面，早就淪爲一種 
純然昏睡和誘導出神的體制，而使中國和日本的大師所的這整個家寶被當作一堆破爛予以抛 
棄了。 

也許就是在這些原因支持之下，這種勞動或服務的價値觀念才被所有的禪徒視爲他們的宗敎 
理想之一。毫無疑問的是，建立禪宗的中國人民所特有的精勤和實際，大大的助長了這個觀念。 
假如有任何一件事情被禪師們當作信仰的實際表現而加以極度的强調和堅持的話，實在說來，那 
就是服務他人或爲他人 H 作了；當然，並非大張旗鼓地去做，而是靜悄悄地，在不爲他人所知的 
情形之下去做。艾卡特曾說：「一個人在默想中取得的一切，必須在慈愛的當中傾瀉出去。」禪 
者也許會這樣說：「在勞動之中傾瀉而 出，」 亦卽在 H 作之中積極而又具體的實現慈悲喜捨的宗 
旨。陶勒 (Johannes Tauler , 1330 〜一 361) 以紡織、製鞋，以及其他家務作爲聖靈的賦能.，勞 
倫斯修士 (Brother Lawrence ) 以烹調爲聖事•，哈伯特 (Gsrge Herbert ) 寫道： 


.❸「坐禪」 CTSO - ch » n ) 一詞是由梵、漢兩種文字合成的佛敎術語之一。 Tso 的中文意思是「坐」， 
而 chBn 則是梵文 dhyag 或巴利文 jhapa 的音譯 —— 全部音譯應爲 cV anna (禪那)，但爲 
求簡單起見，遂單取前面 | 個音節而略去後面一個。「坐禪」這個複合語，係由一個亊實而來：祥那 
的修習，多半以盤腿打坐爲之。印度學者 I 直詆爲這種姿勢是坐禪最好的方式。據日本某些 S 生說， 
以這種姿勢習禪，可使全身的重心穩定地安置於身體的下部，而當頭部的充血情形一且解除之後，全 
身的循環作用卽可完全改菩而使學者的心靈進入宜於契會眞理的情況。 
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依您的律法打掃房間的人， 

使得這件 H 作和行動美善。 

所有這一切，就其實際的一面而言，莫不皆可表現禪的精神。由此可見，所有一切的神秘家 
莫不皆是切合實際的人；他們絕不是完全沉迷於神聖事物或另一個世界、以致忽視日常生活的幻 
想家。一般人認爲神秘家都是夢想家，那是一種沒有事實根據的想法，應予糾正。誠然，從心理 
學上來說，在實際的心靈轉變與某種神秘主義之間，確有一種極其密切的關係 ，，此 種關係並不純 
是觀念上或玄學上的關係。一種神秘學如果眞實不虛的話，它的眞理，必然是一種實際的眞理， 
可從吾人的每一種活動證明它的本身，而更確實的，絕不是一種邏輯上的眞理，只可在吾人的辯 
證法中證明爲眞。一位被稱爲龐居士 © 的禪家詩人如此歌頌道： 

神通並妙用 
擔水及搬柴！ 

二 

❸鹿居士是馬祖道一禪師的一位儒門弟子，他的妻子和女兒也是虔誠的禪者。一天，他目知入滅時至， 
對他的女兒靈照說：「視日早晚，及午以報。」靈照到屋外看 了一下 ，立卽囘來報吿說 ： 「日已中 
矣，而有餓也！」居士出門觀看，靈照卽登父座，合掌坐化。居士返囘見了笑道：「我女鋒捷矣，.」 
於是更延七日，將頭枕在一位朋友的膝上逝去。 
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禪堂 (the Meditation m al r 日文讀作 szendol --， 中文讀作 ich-an T * ang ") ， 就日本所見 
者而言，多半是一種長方形的建築物，大小不一，視所住僧侣多寡而定。位於日本鎌倉圓覺寺 © 
中的一座禪堂，長約六十五呎，寬約三十六呎，地板昇起於縱長的兩邊，寬約八呎，高約三呎， 
全堂中央留置一個空白的空間，作爲「經行」 ( smra - walking , 日文讀作 skinhino ,中文 
讀作 " chin hsing =) 之用。每僧所佔榻榻米地面，以不超過一蓆(三呎寬，六呎長)爲限，打 
坐，參禪，以及夜間睡眠，皆在其上。每人的舖位，不論冬夏，皆不超過一條大棉被的面積。僧 
徒沒有正規的枕頭——除了睡前以自己的東西臨時作成者外。但所謂自己的東西，幾乎等於沒 
有 —— 只有袈裟和僧袍，經書數册，剃刀一把，鉢盂一組(上列各件，悉皆置於一隻約有十三吋 
乘三吋半大小的盒子裏面，出外參訪時，以一帶子繫於頸上，懸在胸前，隨身携帶，而這就是僧 
人的全部家當了)。「一衣一鉢，樹下石上」，是爲印度古代僧侣生活的生動寫照。與此相較， 
現代禪僧可說已有充分的供應了。雖然，這樣的需要也是減少到了最低限度，但是，不論何人， 
只要以禪僧的生活爲楷模，都不致不能去過一種簡樸、乃至至簡的生活。 

佛敎認爲，佔有的慾望是凡夫較易陷入的最糟執着之一。實在說來，這個世間之所以變得如 
此悲慘，可說就是由於這種有所得的强烈貪慾所造成。正如人貪權力而强者總是篏制弱者一樣， 
人貪財物則貧富總是干戈相向。除非把這種貪得和執着的慾望連根拔除，否則的話，國際戰爭永 
遠不停，社會動盪永無了期。我們的社會，不能依照史初所見的那種基礎完全重建麽？難道我們 
不能希望遏止只是爲了個人發達或國家擴張而生的聚集財富和濫用權力的慾望麽？對於人間這種 

•這座具有歷史意義的寺烷，不幸於一九二三年與其他許多建築一起被地震摧毁了。 
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荒謬已經絶望了的佛敎僧侶，走向了另一個極端，甚至連合理而又清淨的人生享受也都完全割捨 
了。然而，禪僧之將全部財物置於一隻小小的盒子之中，却也是他們對於現前的社會秩序所作的 
一種無言的抗議哩！——雖然，直到現在爲止，還沒有什麽效果可見。 

就以此點而言，讀讀大燈國師(一二八二〜一三七七)留給門人的遺誡，也許不無益處。他 
是日本京都大德寺(二二二六)的開山祖師，據說，他在短短的一生(享年只有五十五歲)裏， 
曾以三分之一的壽命，在五條橋下的低層社會中乞食，進行各種卑微的工作，受到當時所謂的高 
尙人士的鄙視。他對當時大多數佛敎僧侶所過的那種富裕、體面而又受到高度敬重的寺院生活， 
不但沒有放在心上，就是對於他們那些表面虔誠和聖潔的行爲(那只有證明他們的宗敎生活非常 
浮淺)也沒有給予太多的注意。他留心的是至簡的生活和至高的思想。他的 r 遺誠」約如下引： 

汝等諸人，來此山中，爲道聚頭，莫爲衣食：有肩無不著，有口無不食。只須十二時 
中，向無理會處究來究去！光陰如箭，莫雜用心，看取！看取！ 

老僧行脚後，或寺門繁興，佛閣經卷縷金銀，多衆熱鬧•，或誦經諷咒，長坐不臥，一食 
卯齋，六時行道。直饒恁麽去，不以佛祖不傳妙道掛在胸間，撥無因果，眞風墜地，皆是邪 
魔種族也！老僧去世久矣，不許稱兒孫！ 

或有一人，綿蕕野外，一把茅底(一把茅草蓋成的茅庵或茅棚)，折脚鐺(折了脚的鍋 
爐)內煮野菜根喫過日，專一究明已亊，與老僧日日相見，報恩底人也。誰敢輕忽？勉旃！ 
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勉旃！ ©■ 

在印度 * 一且過了中午之後，僧侶就絕對不吃東西了。他們一天只吃一餐，因 爲他們的早餐 
不同於英國人或美國人所用的那種早餐，實際上算不得 | 餐。禪僧亦然，過了午後也不吃 東西。 
但在中國和日本，風土的需要亦不可忽視，故而亦可吃些東西•，但是，爲了減低良心上的 不安， 
他們稱晚餐(或點心)爲 r 藥石」(意在治療 r 飢腸」或 r 飢病 」 而已〕。天尙未亮 ，黎 明前所 
吃的早餐，只是稀飯或麥粥和鹹菜或醬菜(「漬物」 ) 而已。 

在上午十點鐘食用的主餐，是米飯(或米與大麥合煮的飯)，菜湯，和醃菜。到了午後四點 
鐘，他們只吃午餐的剩餘 —— 不另煮飯。除了應大戶施主之邀或受到特別待遇之外，他們一年到 
頭都吃上面所述的東西。守貧和簡樸是他們的座右銘。 

然雖如此，但我們不可將苦行或禁慾主義視爲禪的理想生活。就禪的究極意義而言，它旣不 
是苦行或禁慾主義，亦不是其他任何倫理或修身主義。假如它看來好像主張抑制之 論或提倡無著 
之說的話，此一推定的事實亦只是表面看來如此 而已； 這是因爲，禪，作爲佛敎的一宗而言，自 
然或多或少承受了印度佛敎修持上的某些可厭之處。但僧侶生活的中心意念，並非浪費，而是盡 
量利用所得到的東西，而這也是整個佛敎的精神。實在說來，理智作用，想像能力，以及 其他一 
切心靈功能，乃至吾人週遭的一切物品，包括吾人的肉身在內，莫不皆可展開和强化作爲精神實 
質的最高力量，並不只是滿足我們個人的貪心或慾望而已，因爲就後一點而言，這也是會侵犯、 

❺與此遺誠作者具有某種闕係的寺脘，多在上堂或提唱之前讀誦這篇遺文。 
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乃至湯害到他人所有的權利的。此係支持僧侶生活的簡樸和守貧原則的部分內在意念。 

三 

由於僧侶飮食儀式中具有禪所特有的東西，不妨在此做一個簡略的描述。 

用餐時間一到，鑼聲一響，僧侶便從禪堂走出，各自持鉢，依序進入餐^一一。班首鳴磬一聲， 
大家卽行就坐，將鉢盂(木製或紙造，並加護漆，毎套四或五件，互相疊合一起)放下。就在放 
置鉢孟而服務的侍僧裝添菜湯和米飯之時，他們諷誦『般若波羅蜜多心經』©，接着誦念「五觀 

偈文 J : 

一、解功多少，量彼來處； 

. 二、忖已德行，全闕應供； 

三、防心離過’貪 i 宗； 

'四、正事良藥，爲療形枯； 

五、爲成道業’應受此食。 

❻我必須在此一提的是：念罷 r 心經 j 之後，須念如下所列的佛菩薩名號：一、淸淨法身毘盧遮 那佛； 
二、 圓滿報 身盧舍那佛；三、千百值化身釋迦牟尼佛•，四、當來下生彌勒 尊佛； 五、+方三世一切諸 
佛；六、大聖文殊師利菩薩■，七、大行普行菩薩；八、大悲觀世音菩薩；九、諸尊菩薩摩訶 薩：以 及 
十、摩訶般若波羅蜜。 
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誦龍「五觀偈文 J 之後，接着思念佛敎要義，並 誦「三 匙之偈」： 

一口爲斷一切惡； 

二口 爲修一切善； 

三口爲度諸衆生； 

有情皆共成佛道。 

誦念至此，他們已經準備妥當，就要擧箸取食了，但在實際取食之前，還會想到十方三世一 
切鬼神，因此，各人皆從鉢中取出米飯七粒，施與那些目不可見的衆生，並念 r 施食偈文」云： 

汝等鬼神衆，我今施汝供。 

此食遍十方，一切鬼神共！ 

晻，穆力陵，娑婆訶！ 

食時一片寂靜。鉢盂輕輕取放，沒有人吭聲，更沒有人交談。對於僧侶而言，飮食是一種嚴 
肅的事情。待到需要添飯時，便將兩手合起，置於胸前•，服務的僧人見了，便携着 r 飯櫃」(飯 
桶或飯盆)前來，坐下在需要添飯者的前面；後者拿起鉢盂，先以一手在底部輕輕抹過，然後遞 
給侍者。這樣做的意思，是表示將可能沾在鉢上的汚穢拭去，以免弄 P 侍僧的手。侍僧將飯添入 
鉢中時，食者雙手合十，等到添至需要的飯量時，卽輕輕搓動兩手，表示 r 够了，謝謝你！」 
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食畢之後，一物不剰。他們吃完所添的飮食之後，立卽「收拾殘餘」。這就是他們的信仰。 
通常添四次飯後，這餐飮食便告一個段落了。班頭敲響木梆，侍僧便將熱水提來，讓毎一個人取 
j 大鉢水，以便將大小鉢盂！起洗淨，並以各人所帶的一塊布加以擦拭。接着，便由侍僧提着木 
桶繞場一週，收取洗鉢之後的臢水©。各人疊起鉢盂，再度收藏起來，並誦「食畢偈文」云： 

飯食已畢色力充，威震十方三世雄。 

囘因轉果不在念 ，一切 衆生獲神通！ 

至此，餐桌上面，除了食前施給鬼神的飯粒之外，可說又如未食以前一般地空無一物了。木 
梆再度響起，衆僧表示謝意之後，仍如進入時一樣，依序魚貫走出食堂。 

四 

他們的勤勉是衆所週知的事實，逢到不在室內硏習的日子，到了早餐之後不久(夏季約在清 
晨五點半，冬季約在上午六點半)，通常，他們不是到院子裏打掃清潔，就是到附近的村落中乞 
食*'或到屬於禪堂的田間耕作。他們將禪院的裏裏外外，都整 s ' 得乾乾淨淨，有條不棄。有時， 
我們說，「這裏好像禪院一般」，這話的意思是指：這個地方收拾得實在太整潔了。行乞時，他 

❼侍僧持着收取臢水的水桶繞行粲桌時，大衆復誦「洗鉢偈文」云 •• 「以此洗鉢水，如天甘露味，施與 
鬼神衆•悉令獲飽滿—啤，摩修囉細，婆婆詞丨」 
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們往往要走若干里的路程。一般而言，大凡禪堂，都有一些施主的支持，而禪僧們前去拜訪，都 
會锝到白米或蔬籴的供應 U 我們常在鄕村的路上.看到他們推着一輛木車，上面裝載着許多南瓜或 
地瓜。他們像一 般勞工 一樣辛勤 H 作。他們有時亦到林中檢取木柴或引火燃料。並且，他們對於 
農事亦略有所知。他們旣以這些方式維持本身的生活，自然也就身兼農夫、勞 H ， 以及技 工了。 
因爲，他們往往在建築師的指導之下建築他們自己的禪堂。 

這些僧侶是一種自治圑體。他們有自己的厨司，監督、經理、執事、司儀，等等，在百丈時 
代，此等職位似乎曾有十個之多，但因他親手釐訂的清規已經散失，詳情究竟如何，而今也就不 
甚瞭然了。老師或禪師是禪堂的靈魂，但他對於禪堂的管理事務也沒有直接的關係。此等工作留 
給了這個社團的資深成員，而這些成員的爲人多半已經受過多年的考驗。一旦談到了禪的原理， 
人們也許會因對他們那種深密的玄理大感意外，因而想到這班僧侶是怎樣一種嚴肅不苟、板着面 
孔、忘懷世俗的思想家集團哩！但在日常生活中，他們却跟從事勞動的普通的凡夫一樣，但他們 
快快樂樂的互相協助，絕不輕視一般知識分子所不屑的任何 H 作。百丈禪師的勞動精神可在他們 
身上見出。 

不僅是一般的僧侶都要勞動而已，卽連禪師本人，也要參與其中。此係百丈的遺意，不分階 
位，律平等，互助合作。因此之故，老師經常與弟子一起耕田、種樹、除草、採茶，以及從事 
其他一切勞動工作。禪師們往往利用工作的機會敎導他的門人，而弟子們亦頗能够領略老師的啓 
導。 

某次趙州正在院中掃地時，一名學者前來問道：「和尙是大善知識，爲甚麽掃地？」趙州答 
云：「塵從外來！」又問：「旣是清淨伽藍，爲什麽有塵？」趙州答云：「又一點也！」© 


301 


禪堂與俏訓的理想目搮 




麼史發展 


趙州在南泉作爐頭(伙夫)，某次，正値大衆在園中擇菜時，他在僧堂裏大 叫道： 「救火！ 
救火！」大衆一起趕到僧堂前面，他却將僧堂門關起，說道：「道得卽開門！」大衆不知如何囘 
答。但他的老師南泉，却將鑰匙從窗中抛了進來，趙州見了便開門。 

大衆正在鋤地時，一僧碰巧將蚯蝴斬爲兩段。於是請問老師長沙景岑云： r 蚯蚓斬爲兩段， 
兩頭倶動，未審佛性在哪頭？」長沙答云：「莫妄想！ J 僧云：「怎奈動何？」長沙答云：「會 
卽風火未散。」子湖與勝光在園中工作時，亦發生了同樣的事情，於是勝光問他的老師子湖云： 
r 某甲今日鑊斷一條蚯蚓，兩頭俱動，未審性命在哪頭？」子湖提起鑊頭 ，向姐 蝴左頭打一下， 
右頭打一下，中間空處打一下，一言不發，擲下鑊頭，便歸方丈。 

某日，大家到園中工作，臨濟走在後面，他的老師黃檗囘頭見他未帶工具，於是問他：「 鑀 
頭在什麽處？」 

臨濟答云：「有一人將(拿)去了也。」 

黃檗云：「近前來，共汝商量個事。」 

臨濟近前，黃檗豎起鑊頭云：「只這個，天下人拈掇不起！」 

臨濟就手奪過鍰頭豎起云：「爲什麽却在某甲(我臨濟)手裏？」 

黃檗云：「今日大有人普請！」(今日有人要做一件大大的工作！)說罷，掉頭便囘去了。 

又有一次，大家正在田間工作，臨濟見黃檗走過來，便拄着鑊頭而立。黃檗見了問道：「這 

❾這個關於「塵」的問題，使我們想到了柏克萊 (Berkeley ) 的話： 「我們剛才惹起一粒塵埃，而後 
却說我們楓而不見 。 J 




漢困耶？」 

臨濟云： r 钃也未擧，困箇什麽？」 

黃檗聽了便拿棒要打臨濟，臨濟接住棒一推，將他的老師推倒在地。 

黃檗喚維那云： r 扶我起來！」 

維那近前扶起云： r 和尙爭(怎)容得這瘋癲漢無禮？」 

黃檗剛一站起，擧棒便打維那® 

臨濟鑤地云：「諸方火葬，我這裏 I 時活堆 IJ 

潙山和仰山師徒在田間採茶的故事，已在前面一篇文章中說過了。實在說來 •'禪 宗史傳中， 
像這裏所引，用以擧示禪師們如何抓住每一個機會訓練弟子的公案，多得眞是不勝枚擧。有關日 
常生活的這類事情，儘管表面看來微不足道，但一經禪師點撥之後，便有了無窮的妙意。不論如 
何，這些「問答」總是非常令人信服地擧示了古代禪院生活的整個趨向，說明了勞動服務的精神 
如何澈底而又諧和地與高深的精神思惟打成一片的情形。 

五 

禪僧們就是這樣隨處開發他們的智能。他們得不到文字上，亦卽形式上的敎育。因爲，這種 
敎育，多半要從書本上和抽象的思惟推理中求之。但他們所得的訓練和認識，不但實際，而且有 
效；因爲，禪堂生活的根本原則，就在「以做爲學」或「在工作中學習」。他們輕視所謂的軟性 
敎育 V 認爲那是 r 嚼飯喂人」的事情。據說，母獅生了幼獅，過了三天之後，就將牠的子女推落 
懸崖之中，看看牠們能否爬囘牠的身邊 •，凡 是經不起這種考驗的小傢伙，牠就不再理會。不論此 


303 


禪堂與僧訓的理想目標 





說是否屬實，這却是以種種似是不太仁慈的手段對待學僧的禪師所要達到的目標。學僧們旣無足 
够衣服好著，亦無足够的飮食好貪，更無足够的時間好睡，而尤甚於此的是，他們却有大量的工 
作要做 —— 修行的功課與勞動的工作。 

外在的需要與內在的志冋，如能調配得宜，最後必將造就優秀的角色，在禪與實際生活事務 
上均皆受到良好的訓練。這植獨特的敎育制度，如今的每一個禪堂雖然仍在奉行，但在 一 般的敎 
育界中還是不很清楚，縱使是在日本，也不例外。而現代的商業主義潮流，却毫不容情地侵犯每 
1個乾淨的角落，在唯物主義的汚穢波濤衝擊之下，禪的這座孤島，要不了多久，恐怕也要跟其 
他種種東西一樣遒受沒頂的命運了。如今的禪僧，對於歷代祖師的那種侓大精神，已經開始不甚 
瞭解了。雖然，寺院的敎育方面仍有一些可以改進的地方，但是，如果要使禪的生命延續下去的 
話，它那高度的宗敎情操和祟敬的情感就非加以保存不可了。 

從理論上來說，禪的哲理不但超越整個推理的範圍，而且不受二分對待的規則所限。但是， 
這是一個很易令人滑到的地方，不能挺胸而過的人不知凡幾；而當其一旦吃交之後，結果往往不 
堪設想。跟中世紀的若干神秘家一樣，禪徒亦可因失去自制之力而變成放浪之人。不但歷史可以 
爲此作證，就是心理學亦不難說明此種墮落的歷程。因此，某位禪師這才說道： r 一個人的理想 
不妨與毘盧遮那(最高的神性)之頂等高，但他的生活却須至謙至卑，乃至能够屈膝於嬰兒的足 
前。」這話的意思是說， r 凡是想得第一的人，不但要在衆人之後，而且要作衆人之僕。」因此 
之故，寺院的生活不但要有精確的調節，就是所有的細節，亦得朝向絕對服從上面所述的精神方 
面推進。謙卑，守貧，以及內在的 K 獻或聖化 —— 所有這些禪的理想，都是使得#者沒有落入中_ 
世紀道德廢除論窠臼的有力因子。由此可見，禪堂的訓練在禪的敎學及其在日常生活中的實際連 
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用方面擔任了多麼重大的任務。 

唐代的鄧州丹霞天然禪師，某次路過位於首都的慧林寺， i 天氣嚴寒，無以取暖，遂取寺 
中木佛燒之。管理寺院的院主見了，頗爲生氣地訶責道： r 何 f 燒我木佛？ j 

丹霞以杖子撥灰作搜尋狀云： r 吾燒取舍利©。」 

院主責問云：「木佛何有舍利？」 

丹霞立卽答道： r 既無舍利，更取兩奪來燒！」 

據說，這位院主因了斥責丹霞的表面不敬而遭到鬚眉脫落的果報，而佛陀的責罰却未降到丹 
霞的身上。 

雖然，我們也許會懷疑這件事情的歷史性，但它不僅是一個著名的公案，而且，所有的禪師 
都一致同意，這位貌似 漬佛的 丹霞却有頗高的禪境。後來，有 ft 請問一位禪師：「丹霞燒木佛， 
意旨如何？」 

這位禪師答道： r 寒卽爐邊取暖。」 

又問： r 有過無過？」 

禪師答云： r 熱卽竹下乘涼。」 

關於這則公案，我禁不住要引另一個評語，因爲此係學禪的一個最有意義的課題。丹霞的弟 
子翠微無學禪師，設供供養羅漢(也許是木刻羅漢吧？ ) 時，有僧上前問道：「丹霞燒木佛，和 
尙爲什麽供養羅漢？」 

«所謂「舍利 j ,是一種不可破垠抝東西，多爲透明的水晶 SI , 見於聖者火化之後：§遺儸之中。 
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翠微答云：「燒也燒不着，供養亦一任供養 。 J 
又問： r 供養羅漢，羅漢還來也無(麽 ) ？」 

翠微答云：「汝每日還喫飯麽？」 

其僧無語，翠微咄云： r 少有靈利的！」 

且不論丹霞的功過如何，從純粹的禪的觀點來說，可以確定的一點是，像他這樣的行爲，大 
凡虔誠的佛敎徒，都會視之爲褻漬而極力避免的。由於對禪尙未獲得澈悟的人，也許會假禪的名 
義去爲非作歹，罔顧一切，因此之故，禪院這才訂有嚴格的規定，絲毫不苟。 

明代的雲棲株宏，某次寫了一册討論比丘十種善行的書，一位自許甚高的僧人問他：「吾法 
一塵不立，十善何施？」 ( r 還寫此書作麽？」 ) 

雲棲答云 •• 「五蘊紛紜，四大叢沓，何謂無塵？」 

其僧進云： r 四大本空，五蘊非有。」 

雲棲給他一掌，云： r 學語之流，如麻似粟！未在，更道！(「汝尙未到，另下一語來看！」)」 
其僧無對，艴然而起，而這位大師却微笑着說：「蔽面塵埃，子何不拭？」 

就以習禪而言，透澈的悟力須與深切的謙遜並駕齊驅纔行。 

且讓我以一名新到進入禪堂之前的經歷，作爲敎導謙遜的例子。新到也許已經依照規定帶了 
資格證明文件和前述各項僧侶必須用品，但禪堂執事將不會就這樣輕易讓他入夥。通常，他們都 
會找些藉 B , 不是對他說該堂已經客滿，就是對他說他們財源不足，無法接受新人。這位新到如 
果就此知難而退的話，他就找不到入學之處了，不僅不能進入他最初所選的那座禪堂，卽連其他 
任何禪堂也都無法進入了。因爲，不論到哪裏，他都會吃到同樣的閉門義。假如他果眞要學禪的 
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話，他就不應被此類的藉口難倒。 

那麽，究該怎麽辦呢？假如他堅持不懈、百折不撓的話，他會坐下在入口處的門廊上，將頌 
擱在他所携帶的小盒子上面，沉着而又耐心地在那兒等待着。有時候，在晴朗的早晨或午後，會 
有一道强烈的陽光照射在他身上，但他繼續保持着這種態度，不爲所動。到了午餐時分，他可以 
請求准許，進入用餐。這是可以容許的，因爲，大凡佛敎寺院，對於遊方僧人，都不會拒絕供給 
食宿的。但吃罷之後，他得再度囘到門廊上面，繼績他的申'請姿態。沒有人理他 —— 直至夜晚來 
臨，到他請求住宿之時，這也像午餐一樣，得到允許，而他便脫下行脚所穿的草鞋，把脚洗個乾 
淨，由引導者帶入留宿的房間，但在多數情形下，他也許沒有舖蓋可用，這是因爲，一般認爲， 
作爲一名禪僧，當在深三昧中過夜。因此，他整夜正襟危坐，好像在專究一則公案❿一般。到了 
次日清晨，他仍如頭一天一樣，囘到大門廊下，恢復以前的姿態，現出懇求准許的樣子。如此週 
而復始，也許要經三天、五天、乃至七天的時間。禪堂的當局者們，就這樣毫.不循情地考驗着這 
位新到的耐性和謙遜，直到最後終於爲他的懇切和堅韌所動，才嘗試着讓他加入他們。 

這種歷程如今已經有了形式主義的成分，但在此事尙未成爲純粹老套的古代，新到僧人確有 
一段够受的時間，往往被强拉活拖地被趕出山門之外。我們可在古代大師們的傳記中讀到比這還 
要無情的冷酷待遇。 

® 所謂「公案」，係供學者參究求決的一種問題 。其所 以有此名稱的原因，乃因它是一種 T 公共案例」， 
可以用來審斷學者悟處的眞假和程度。此詞早於唐代禪宗初期 IPB 採用。所謂的 r 古則」或「問答」， 
通常亦作「公案」運用。關於此點，這部 r 論叢 j 的第二系列已有專章討論，此處不贅。 
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禪堂運用軍訓一般嚴格的生活管 S .. 規則，使得禪僧養成謙下、服從、樸實、以及懇切等等的 
美德，若非不分彼此地仿效古代大師的突出範例，就是生呑活剝地實踐性空哲學的上乘敎說，例 
如大乘經典般若部類所闡述的敎理。對於這種生活的大槪情形，我們在前面描述餐飮的儀式時， 
已經窺見一斑了。 

六 

在寺院生活中，有一個時期，專門用以修持，除了絕對需要的事情之外，不揷入任何勞務的 
工作。這個時期叫做「接心」(日文讀作 Sesshin ， 中文讀作 che - hsin ©) ， 爲期一週(中國 
俗稱 r 禪七」或 r 打七」——譯者)，在 「夏 季安居 j (四月至八月間)與 r 冬季安居」(十月 
至次年11月)期間擧行，毎月一次。所謂 r 接心」，含有「攝心」、「收心」或「專心」辦理.一 
件事情的意思。在此「接心」(有時稱「大接心」)期間，學僧的生活大多在禪堂之中度過，不 
但起身的時間要較平常爲早，而且打坐的時間亦要延至深夜。在此期間，毎天要上一堂課 ( 「上 
堂」〕，所用的敎本爲最流行的『碧巖集』和『臨濟錄』，此二者被視爲臨濟宗的基本敎科書。 

「臨濟錄」是臨濟宗的開山祖師臨濟義玄的傳敎語錄，而『碧巖集』則如已在別處提過的一樣， 
乃是一本附有評述和偈註的百則「公案」或 r 題旨 j 選集。不用說，可用於此種場合的禪籍尙有 

s 「接心」一詞，不知起於何時。此語不見於「百丈淸規」，亦非始於中國，而是出於日本，也許是在 
白陳之後。 r 接心」多在僧侶不外出雲遊，祗在寺脘裏面專心習禪的「安居 j 期間舉行，是習禪最爲 
菊集、最爲用功的時候。 
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其他多種。對於一般讀者而言，此類的典籍可說是一種「以僻解僻 」 (obscurum per obscurius ) 
的讀本•，等他聽過了一系列的講述之後，仍然如墜五里霧中，連邊也摸它不着。這倒不一定是因 
這些讀物深奧難解，而是因爲讀者對禪的眞理尙未契入。 

這是一種非常嚴肅的課程。開始之前必須鳴磐恭請老師，直到老師進入擧行「提唱」©的地 
方。而在老師向佛陀及其先師上香的當中，僧衆則念誦一種名爲 r 大悲呪」的「陀羅尼 j ❿。由 
於此呪只是梵文原本的一種中文音譯，只是念誦並不產生任何可解的意義。以此而言，呪文的意 
義也訐無關宏旨；相信它的裏面含有某種消災降福、有利清修的東西，也就够了。更爲重要的是 
誦念的方式。它那種單調的韻昧，配以一種名叫「木魚」的節拍，可使聽者對於卽將上演的戲劇 
產生一種期待的心情。大衆念陀羅尼 a 二遍)之後，通 g 復誦本寺開山祖師所留的「遺誠」。 
如今的某些寺院往往吟誦白隱禪師的 r 坐禪和讚」。下面所引，便是白隱禪師與夢窗國師 © 遺作 


❿所謂 「提 唱」， r 提」卽「提起」、 r 提示」或者「擧示」； r 唱」 卽 r 列 擧」、 r 溫習」，或者 
r 複述」。可知 r 提唱」卽是在大衆面前復演 一 位宗師的敎示，故而或多或少有些生動的展示，並不 
祗是解釋或評述課文而已。 

® 「陀羅尼」 CDharani ) 是個梵文術語 ，.係 由字根 dhri 澳 化而來，意爲「總持」、「能遮」。在 
佛敎用語中，它是感歎 語的一 種串集，有長有短，但皆不可譯爲其他語言。因此，當僧侶們在寺院中 
(例如 在中國和日本的寺院中誦讀此種語句時，它的意義便不甚可解，但學者相信，它的裏面 r 含 
有」不可思議的功德，具有不可思議的力量，故而可 以駆 邪降輻。到了後來，陀羅尼便與「曼怛羅」 
( samrams —— 意爲眞言、神呪、秘密語)混在一起了。 

® 夢窗國師，係曰本京都天龍寺的開山祖師，有「七帝之師 」 (Teacher of Seven Emperos ) 之 
稱 (1274—1361) 。 




的譯語，後者的 r 遺誡」可說是最流行的文章之一。 

夢窗國師遗誡 

我有三等弟子，所謂 ••猛 烈放下諸緣，專一究明已事(自己的精神事業)，是爲上等‘， 
修行不純，駁雜好學，謂之中等•，自昧已靈光輝，只嗜佛祖涎唾，此名下等。 

如其醉心於外書、立業於文筆者，此是剃頭俗人也，不足以作下等！矧乎飽食安眠、放 
逸過時者，謂之緇流耶？古人喚作飯囊衣架！旣是非僧，不許稱我弟子、出入寺中及塔頭！ 
暫時出入尙且不容，何況來求掛搭乎！ 

老僧作如是說，莫言欠博愛之慈，只要他知非改過，堪爲祖門之種 艸耳！ 

白隱禪師坐禪和譜 

衆生本來是佛，猶如水之與冰； 

離水無冰可得，生外何處覚佛？ 

衆生不曉道近，遠處尋求可惜！ 

譬如身居水中，向人哀叫口渴！ 

一似富家之子，迷於貧里乞食！ 

六道輪廻之因，自迷愚療稱路； 
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不離愚療闇路，何時得脫死生？ 

說起大乘禪定，至再稱歎不足。 
布施持戒諸度，念佛懺悔修行， 
以及其他諸善，莫不皆歸其中， 
縱只一座之功，無量罪業消融； 
惡趣無處可討，淨土卽在目前。 
若有恭敬之心，一囘聞之於耳， 
復加讃歎隨喜，定然獲福無窮！ 

如此返觀自己，直證自性之理； 
自性卽是無性，卽得離諸戲論！ 
因果一如門開，直道無二無三。 
相於無相之相，來去如如不動； 
念於無念之念，步步皆聞法音。 
三昧無礙空濶！四智圓明月澄！ 
此時復有何求？寂滅旣已現前， 
當處卽是蓮邦，此身卽是佛身！ 
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此種禪講毎次爲時約有一個鐘頭，與一般宗敎講述大爲不同的是：旣然不加解說，更不提出 
硏討、辯駁、以及論證。一般認爲，老師在此的工作，只是以言語複述敎本之中所處理的課題。 
此講告一段落之後，大衆卽行複誦 r 四弘誓願」三遍，完了卽行各還本處。 r 四弘誓願」的全文 
如下： 

衆生無邊誓願廣！ 

煩惱無盡誓願斷！ 

法門無量誓願學！ 

佛道無上誓願成！ 

七 

在「 接心」 期間，除了上面所述的講課之外，尙有一種名爲「參禪 」 (sanzen or san ¬ 
dman ) ® 的活動。所謂 「 參禪」，狹義地說，就是人室叩見老師，呈示對於某個公案參究所得的 
見解，請求老師做一次嚴格的甄試，並加指示。在平常的日子裏，學僧平均每天參見老師兩次， 


© 所謂 r 參禪」，直譯的意思是 r 參究或習禪」。此係此詞在今日日本的通俗用意，但除了這個一般用 
意之外，尙有一個特指的意思，那就是本文此處所取的意思。 
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但在 r 接心」期間，每天要見老師四或五次之务。此種「參# j 的活動，並非公 耝 擧行 0 ."學者 
必須個別進入老師室中，以一種非常正式、非常嚴肅的方式進行問答。學僧在入室之前，必須五 
體投地，連叩三拜；然後才能起立，兩手合十當胸，進入室中■，而當他到達老師跟前坐下之時， 
仍須再行叩頭一次。學者一旦入室之後，一切世俗的老套卽須省却。從禪的觀點來說，如有絕對 
必要，彼此掌摑，乃至棒擊，亦無不可。到了此時，唯一關注的事，乃是以至誠之心擧示禪的眞 
理，其他種種，皆屬次要。因此之故，這才非常注重儀式。問答完畢之後，仍如入室之時一樣， 
行禮如儀，而後退出。每次「參禪」，如以三十人計算，大約需要九十多分鐘的時間，因此，對 
於主持的禪師而言，這也是一個極爲緊張的時辰。毎天如此來個四、五次，對於禪師本人而言， 
如果沒有健全的體魄，倒也是一種令人難耐的考驗哩。 

作爲一位禪師，就其對禪的認識而言，當然非有絕對的信心不可。但是，學僧如有足够的理 
由懷疑老師的能力，却也不妨在 r 參禪」 的時候來 一 個當面解決。由此可見，此種 r 呈見」的事 
情，對於雙方而言，都不是一種閒玩的兒戲。實在說來，這眞是一件極其嚴肅的事情，也正因爲 
如此，禪的訓練才在它的哲學意義之外另有一種重大的德育價値。欲知此事究有怎樣的嚴肅性， 
也許可從日本現代禪之父白隱慧鶴參見正受老人的經過見出大槪。 

某個夏日的黃昏，白隱向他那正在遊廊上面乘涼的老師呈其見解，而他的這位老師却向他喝 

@在從前，這本是一件公関的事，所有的問答大都在大衆面前進行，就像 r 百丈淸規 j 中所述的一樣。 
但是，到了後來，種種不當的弊端，例如純粹的形式主義，學嘴學舌的模仿，以及其他許多沒有意義 
的胡鬧，悉皆跟蹤而至。因了這個原故，到了現代，大凡「參禪」的活動，一律私下或個別擧行—— 
除了在些某正式的場合之外。 
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道 r 放屁(胡說)！」 白 隱聽了，亦大聲而且語帶嘲諷地囘嘴道： r 放底！」但他的老師一把 
將他抓住，打了他一頓，然後將他推出遊廊之外。那時雨季剛剛過去不久，因此，這使可憐的白 
隱在泥水之中打了一個翻滾，隔了好一會工夫，才喘過氣來，起身，恭恭敬敬向他的老師叩首， 
但他的老師却向他駡道：「這個鬼窟裏的死禪和！」 

又有一天，白隱認爲他的老師不知他對禪的認識究有多深，因此決定要跟老師來個對決。時 
間一到，白隱立卽入室，拿出他的渾身解數，要與老師一較高下，並拿定主意：這囘絕對寸步不 
讓。老師極爲震怒，終於將他抓住，打了幾掌，再度將他推出廊外。他跌落在數尺之外的石牆下 
面，呆了好一陣子。老師俯視着這個可憐的傢伙，對他哈哈大笑了一陣。這使白隱清醒了過來。 
他爬將起來，出了一身冷汗。但他的老師還不放過他，仍像以前一般駡道：「這個鬼窟裏的死禪 
和！」 

白隱變得非常絕望，很想離開這位老師。一天，當他正在村中行乞時，一件意外的事情0忽 
然開了他的心眼，使他澈見了 一直未曾親見的眞理。他可眞是喜不自勝，立卽帶着極度得意的心 
情走了囘來。他尙未跨進大門，他的老師就看出了他的變化，立郞向他招手說道： r 今天有什麽 

® 他在沿門托鉢的時候，來到了一戶人家，而那戶人家有位老太太，硬是不肯給他任何施捨，但他却一 
直站在那家門口，就像根本沒有聽到對方說些什麽似的。實在說來，他的心已經完全集中在他當時所 
最關切的一個話頭上了。那位老太太以爲他只管我行我素，完全不理會她的意思，因此十分生氣，便 
擧起正在掃地的掃把狠狠打了他一下，叫他趕快滾開。這一掃把打得很重，不但打破了他的斗笠，連 
斗笠下面的人也被打倒在地上了。他倒在那裏好一會 H 夫，等到他淸醒過來時，所有的一切都在他的 
眼前 變得淸 楚而又透明起來了。 
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好消息帶囘家來？快進來！快進來！」白隱將那天所經驗到的情形一五一十地告訴了他的老師 。 
他的老師慈和地撫摸他的肩頭說道： r 現在你會了，你現在會了！」自此以後，白隱就沒有再挨 
駡過。 

這就是這位現代日本禪之父所必須接受的磨煉。正受老人一把將他推倒在石頭牆跟下面，那 
是多麽可怕的作法！但當這名弟子經過這許多折磨而一旦澈悟自性之後，這位老師又是多麽地慈 
愛！禪的裏面是沒有溫溫呑呑、不冷不熱的東西的。它期待我們一直透入眞理的深處，但是，除 
非我們避開知解等等的一切外殼，囘過頭來返觀毫無遮攔的自性，否則的話，怎麽也不會掌握到 
_的眞理。正受老人所摑出的每一個巴掌，各各打落白隱的一分虛飾。我們全都活在多層的包裝 
_，而這與我們的根本自性却無任何關聯。因此，禪師們爲了要使我們得見我們的根本自性， 
使我們澈悟自己的本來面目，這才採用看來好像很不人道的手段。但是，就以本例而言，學者對 
禪的眞理，以及對老師的澈悟，都要有百分之百的信心才行。缺乏此種信心，那就等於不相信自 
己具有這種精神的潛能。因此，臨濟大師這才吼湛、 • r 少信根人，終無了日！」 又云： 「若人不 
信，徒勞百年！」 

八 

在禪堂的生活中，沒有像學校敎育那樣固定的畢業期限。對於某些人而言，甚至要寄居二十 
年的時光，才能結束其在禪堂的學業。不過，如有中等根基，加上堅韌不拔的毅力，可在十年的 
時間之內，透入禪宗敎學的毎一個細微之處。 

但是，在人生的毎一個瞬間實踐禪的原則，亦卽完全浸淫於禪的精神之中，則是另一囘事。 
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就以此點而言 "卽使 把一輩子的時光都奉獻上去，也許還嫌不够哩！因爲 ，據傳"從 某一方面來 
說，縱然是釋迦牟尼和彌勒他們本身，至今仍在自修之中哩。 

作爲一位完全合格的禪師，只是領會禪的眞理，仍是不够的。他必須通過一段名叫 r 長養聖 
胎」的時期才行。 r 長養聖胎」這個術語大槪是出於道敎，就其在今日禪中的廣 — 言，就是過 
一.種「行解相應」的生活。作爲一名禪僧，在一位禪師指導之下，就算終於澈底了知了禪的所有 
奧秘，但這種了知或多或少仍是一種知識的解悟——儘管那是最高意義的了知，亦然。他必須在 
實際生活中，與這種解悟完全打 成一片 ，結爲一體，融洽無間才行。若要達到這個'@的，他必須 
去做更深一層的進修，因爲，他在禪堂裏面所得的一切，只是求得一個指標而已，因爲，那是他 
不得不全力以赴的事情。但是，到了這個時候，如果繼續留在禪堂，亦非必要。正好相反的是， 
他必須與世間作眞正的接觸，讓他的知識解悟接受更進一步試煉。這種「長養」的工夫，並無一 
定的規則可循•’人人際遇不同，不妨各適其適。他旣可以退入深山僻谷，去過一種孤絕的隱居生 
活，亦可進入「鬧市」之中，積極參與世間的各種活動。據傳，六祖離開他的老師五祖之後，就 
曾混在山地同胞之間，歷時十五年之久.，直到出山偶聽印宗法師講經，一直不爲世人所知。 

南陽慧忠國師，在南陽山谷居住四十年的時間，不曾下山。但他的梵行已爲遠近所知，在皇 
帝的懇切請求下，他才離開他的茅菴，到首都敎化衆生。潙山曾在山野度過多年的時光，與猿猴 
和麋鹿爲友，以野生果實爲生。但他不僅終於被人發現，並在他的菴居之處建立巨寺，使他成了 
一千五百禪僧的大導師。京都妙心寺的開山祖師關山，曾經隱居美濃的鄕野之間，爲村民做 H 人 
所做的活兒。沒有人知道他是老幾，直到有一天，一件意外使他曝露了身分，而朝廷這才堅持要 
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他到首都創建寺院 ©。 白隱曾到駿河一所荒廢的寺廟當住持 ， l[n 這座寺廟便是他在人間的唯一產 
物。我們可從下面所引的一篇文字構想它的荒廢情形， r 由於沒有屋頂，夜間星光可以直透。地 
板亦無，落雨時，如果有事須到佛殿，必須戴上雨帽，穿上高跟木屐。廟中財物皆在債主手中， 
僧用之物皆已押給商人。」 —— 而這就是白隱一生事業的開端。 

著名的例子尙有許多，禪宗史傳中隨處可見。但他們之所以如此做，目的不在實行苦行，而 
是 r 長養」個人的德性 —— 正如人們所適當地指稱的一樣。門廊上面有許多蛇蝎窺伺着，你如果 
不將牠們完全踩住，牠們就會擡起頭來，使你苦心建立的德育大厦傾於一旦。道德廢棄論也是一 
大陷阱，禪者必須時加戒備，小心提防。因此，故有 r 長養」之敎。 

九 

從某些方面看來，禪堂所行的這種敎育，可說已經不合時代要求了。但是，與它相關的若干 
指導原則，例如生活的簡化，時光的珍惜，獨立的自主，以及人們所說的 r 陰德」，都是可以用 
於任何時代的指標。尤其是最後一項，是禪修的最犬特色之一。所謂 「陰 德」，就是行善而不求 
聞達，不但不希望要他人知道，連自己也不要掛在心上。基督徒也許可以稱這種德行爲行使 r 您 
的意旨」。一個孩子滅頂了，我跳下水去，他便得救了。行所當行了，心無所繫。我走了開去， 
不再囘顧。一片白雲飄過了，天空恢復湛藍，空濶依舊。禪家稱此種行爲爲「無功用行」，好比 
r 擔雪塡井」，不求任何囘報。 

❿關於他的老師大燈國師的生平， E 在別處提 及了。 


317 


禪堂與僧訓的理想 S 標 



此係「陰德」的心理的一面。如從宗敎的 一 面看來，則是對這個人間抱持恭敬和感激之情， 
好像要以一肩擔負天下的罪惡一般。一位老婆婆請問趙州禪師： r 婆是五障之身，如何免得？」 
趙_云： r 願一切人生天，願老身永沉苦海！」(查『古尊宿語錄』此句爲：「願婆婆永沉苦 
海！」 —— 譯者)這就是眞正禪者的精神。此外還有一個公案，可以閲明此種永遠受苦的精神。 
趙州和尙所住的趙州境內(他的稱號卽由此而來)，有一座著名的石橋。某日，一僧前來問道： 
「久 嚮趙州石橋，到來只見略杓(老朽的木橋)。」趙州答道：「你只見略构，要且不見趙州石 
. 橋。」僧問：「如何是趙州石橋？」趙州答云：「度驢度馬！」 

上面所引的這個故事，看來好像是對橋棟所作的一種無關宏旨的閒扯，但從看待此等公案的 
內在方式看來，其間却含有一種重大的眞理，觸及了吾人精神生活的核心。我們也許 要問： 這裏 
所呈現的，究係怎樣的一種橋棵呢？趙州所說的，只是趙州禪院境內一座力可負氟各種過客的石 
橋麼？且讓我們每一個人收視返觀看看，我們有沒有一座不僅可以度驢度馬、度男度女、度過大 
小車輛，而且可以濟度整個世界及其煩惱病痛，不僅可讓這些過客如此度過，而且往往受到踐 
踏、甚至受到詛呪的橋楝 I 一座不僅耐心，而且毫無怨言地忍受着這一切善良和輕視待遇的橋 
棵？趙州所指，就是這種橋樑麽？不論怎樣，我們總可在上擧諸例中讀出此類的東西。 

但是，禪的這種自願受苦的精神，不可從基督徒所說的，人類必須把全部的時間用於祈禱和 
靈修、以求消除罪惡這句話所含的意義加以理解。爲什麽？因爲，禪僧並沒有消除自己罪業的願 
望；這是一種過於自私的想法，而禪是不以自我爲中心的。禪僧只想拯救世人，免除罪業所帶來 
的不幸，對於他自己的罪業，他不妨聽其自然，因爲，他知道，所謂罪業，並不是他的自性本有 
的一種東西。因此之故，他有理由和可能被形容爲 「哭 如未哭，笑如未笑、買如未買、乃至用如 
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未用」的人。 

基 督說： 「你在行善的時候，不要讓你的左手知道右手所做的事情‘，你的施捨可在暗中進 
行。」此 種在暗中行善的美德，就是佛敎所說的 「陰 德」。但當基督說到 r 你那在暗中注視的天 
父將會補償你」 ii 句話時，我們就可看出佛敎與基督敎之間具有一條很深的鴻溝了。只要一念想 
到有人(不論他是上帝還是魔鬼)知道你的善行，禪都會對你說：「你還沒有成爲我們之一。」 
(「 你還早哩！ 」)仍有此類心念相隨的行爲，仍然沒有稱得上 r 無功用行」，仍然是形跡未 
忘，猶有影在。如此，倘有鬼神追你踪跡，他就可以隨時抓住你，使你道出你所做的事情。完美 
的衣服(天衣)沒有縫隙可尋，裏外莫不皆然•，那是一件無懈可擊的作品，誰也不能看出它的針 
線究竟從哪兒開始，以及到底怎樣縫製而成。因此，以禪而言，一個人一旦作了佈施之後，不但 
不會在心中留下任何痕跡，就是對於上帝的補償，也不會加以絲毫的繫念。禪者的理想境界是： 
「風兒隨着意思吹，你聽見它的聲音，却不曉得它從哪裏來，又往哪裏去。」 

中國古代的一位哲人列子，在下面所引的一節文字中，以一種象喩的筆法描述了這種心境： 
「……橫心之所念，橫口之所言，亦不知我之是、非、利、害歟？亦不知彼之是、非、利、害 
歟？亦不知夫子之爲師，若人之爲我友 ，內 外進矣。(註云：心旣無念，口旣無違，故能恣其所 
念，縱其所言 ■，體 道窮宗，爲世津梁；終日念而非我念，終日言而非我言。若以無念爲念，無言 
爲言，未造於極 。所謂「無爲而無不爲」者，如斯則彼此之異於何而求？師資之義將何所施？故 
曰：「內外盡矣。」)而後眼如耳，耳如鼻，鼻如口，無不同也‘，心凝形釋，骨肉都融；不覺形 
之所倚，足之所履；隨風東西，猶木葉幹殻•，竟不知風乘我邪？我乘風乎？」(註云：夫眼、 
耳、鼻、口，各有攸司。令神凝形廢，無待於外，則視、聽不資眼、耳；臭味不賴鼻、口；故六 
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藏、七孔、四支，百節，塊然尸居，同爲一物，則形奚所倚？足奚所履？我之乘風？風之乘我？ • 
孰能辨也？ ) © 

+ 

如前所述，禪者之所以不太同意基督敎徒乃至基督敎的神秘學者，乃因爲基督敎徒乃至基督 
敎的神秘學者對於上帝太過介意了，視之爲一切生命和萬物的創造者和倚靠者。禪者對於佛和禪 
的態度，猶如列子之乘風，不予過分的思辨；自我與思念的對象(能念與所念)澈底合一，乃是 
趙州、雲門、以及其他禪宗大師的弟子們所追求的理想目標。這就是他們何以在說佛說禪的時候 
不喜歡聽到 r 佛」字和 r 禪」字的原因，這倒不是他們都是反佛反禪的分子，而是因爲他們已經 
將佛和禪完全融入他們的生命之中了。下面且聽五祖山法演禪師與他的弟子圓悟克勤所作的一節 
婆心問答： 

@ 「風」也許是使我們理會「無著」或「性空」哲學意念的最佳形象之 | 。『新約聖經」至少亦有 | 個 
風的比喩，它說， r 風兒隨着意思吹。」由此可見，中國的這些神想家用風描述的內在組對合一意 
填，也是佛家的空觀之境。現在，且與下引艾卡特的話做個比較： Darum ruft die Braue auch 
weLter:*Weiche von mi r mein Geliebte'weiche von mi-:Alls- was irgend der 
Darstellun 1 ™£ w; °" s 'is r das lialte ich nicht fur GoU.Und so flieche ich vor Got' 

Gottes wseh- - Ei, wo ist dann der Seele wleiben' - Auf den Fittichen der 

矣 5 '"-» 5; 1:51, Meister Eckeharts Schriften und Fredigten, Erster Ban-p. 189) 
這裏面的 So Fiecheich vor Got'Goues wegen- 令我們想到一位禪宗粗師的話 ： 「 「 佛 J 
之一字，吾不喜 H1J 從轉的觀點來說，這裏面的 Goues wegen, 大可略去。 
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師諝 圓悟曰 •• r 你也儘好，只是有些病 ！ j 
悟再三請問： r 不知某(我)有甚麽病？」 

師云： r 只是禪态(太)多！」 

悟云： r 本爲參禪，因甚却嫌人說禪？」 

師云：「只是尋常說話時多少好！」 

時有僧便問：「因甚嫌人說禪？」 

師云：「惡情惊！」 ( r 使我反胃！」 ) 

對於此點，臨濟所作的表現，不但十分激烈，而且極富革命性。設使我們不明禪宗敎學方法 
的話，如下所錄的言辭，必然可使我們直打哆嗦而汗毛直豎。讀者也許認爲作者危言聳聽，但我 
們全都知道，他對世間的虛僞不但極爲認眞，而且毫不畏懼地挺身而出，硬要打破這種混亂的局 
面。在摧毁偶像和破滅假像方面，他的一雙手跟耶和華一般地狠毒，試讀下面所引的語句，卽可 
知道他在剝除吾人心靈上的虛假外衣方面是多麽地認眞： 

道流，你欲得如法見解，但莫受人惑 I •向裏向外，逢着便殺：逢佛殺佛，逢祖殺祖 ，逢 
羅漢殺羅漢，逢父母殺父母，逢親眷殺親眷，始得解脫；不與物拘，透脫自在。如諸方學道 
流，未有不依物出來底。山僧向此間從頭打：手上出來手上打，口裏 出來口裏打！ 眼裏出來 
眼裏打 I •未有一個獨脫出來底，皆是上他古人閑 機境！ 山僧無 一法與人 ，只是治病 解縛。 
你諸方道流，試不依物出來，我要共你商量。十年五歲，並無一人！皆是依草附葉、竹 
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木精靈，野狐精魅，向一切糞塊上亂咬！瞎漢！枉消他十方信施！道， r 我是出家兒」，作 
如是見解！向你道••無佛無法，無修無證！只與麽傍家走，擬求什麽物？瞎漢！頭上安頭！ 
是你欠少什麽？道流，是你目前用底，與佛祖不別，只麼不信，便向外求！莫鐯！向外無 
法，內亦不可得！你取山僧口裏語，不如休息無事去…… 

這便是臨濟要使眞理的追求者消除心中所有一切上帝意識 ( God - Consciousness 〕的態度。 
他如此作大獅子吼，眞有雷霆萬鈞之勢！ 

十 I 

所有一切意識形跡悉皆掃除的此種心境，基督敎的神秘家們稱之爲「貧窮」 ( poverty )， 而 
陶勒的定義則是：「當你已經不復記得你是否尙欠別人或別人是否欠你任何東西時，就像你在踏 
上最後的死亡旅程時，把所有一切事物皆忘得一乾二淨一般，那時，你便是絕對貧窮的時候。」 
禪師們在表現他們的貧窮之感方面，不但比較富於詩意，而且亦較樂観積極；他們大都不會 
直接述及世俗的事務。宋朝的無門慧開禪師吟云： 

春有百花秋有月，夏有涼風冬有雪： 

若無閒事掛心頭，便是人間好時節！ 

又如守庵禪師吟云： 
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南臺靜坐一爐香，鎭日凝然萬慮忘： 

不是住心除妄想，只緣無事好商量！ 

這並非表示他在那兒閒坐，什麼事也不做；也不是說他在晨光中欣賞櫻花或在晚間欣賞銀色 
的孤月，別無他事可作•，他也許正在工作，敎學，看經，打掃，或者耕作，就像所有的禪師們都 
曾做過的一樣，但他的心中却充溢着超然的喜悅和寧靜。他，就像基督徒可能會說的一樣，活在 
神的裏面。心中的種種渴慾旣已消除，也就沒有懶散的念頭阻滯生命的流動了，因此，他是空無 
所有或一貧如洗了。他旣一貧如洗，也就毫無牽掛了■，旣然毫無牽掛，也就可以欣賞 r 春花」和 
r 秋月」了。心中如果塞滿世俗的財富，就沒有容納此種妙樂的餘地了。禪師們慣以積極的態度 
訴述內心的滿足和精神的富裕。他們不說他們兩手空空，而說一切本來圓滿，自然無缺。但楊岐 
方會禪師却說他所住的地方是個被棄的破屋。一天，他上(課)堂昇座，誦了他的一首詩，云： 

楊岐乍住屋壁疏，滿床皆布雪眞珠。 

縮却項，暗嗟吁 —— 

頓了一會，接着續完最後一句云： 

翻憶古人樹下居！ 
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香嚴智閒禪師，在譬喩他的貧窮方面，說得比較直接： 

去年貧，未是貧， 

今年貧，始是貧； 

去年貧，猶有卓錐之地： 

今年貧，錐也無！ 

後來，有一位叫做枯木元(雁山元)的禪師，針對香嚴的這支貧窮歌，吟了如下的一首： 

無地無錐未是貧，知無尙有守無身。 

儂家近日貧來甚：不見當初貧底人！ 

雲門雖不貧窮，却很瘦弱；因爲，有僧問他：「如何是和尙家風？」他郎答云：「皮枯骨 
瘦。」富裕與性靈從來無緣 —— 至少是在東方。實際說來，這些並不是不可調和的觀念•，但在我 
們這種經濟情況之下，聚集財富總是造成與聖賢理想不相爲謀的人物。其所以如此的原因，也許 
是我們過於反對唯物主義了。因此之故，一物不蓄，身無長物，甚至連智慧與功德也不顧惜，這 
才成了佛徒生活的理想境致 —— 雖然，這並不表示輕視此等東西。輕視的裏面含有大量不純的東 
西，尙未得到澈底的淨化；因爲，眞正的菩薩甚至連清淨和功德也要超越的，實在說來，他們超 
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越凡夫之人的此等虛弱之處實在太多了！佛敎徒一旦滌除了所有這一切東西之後，可就眞的變得 
一貧如洗，瘦得通體透明了。 

習禪的目的在於達到佛敎術語所說的「心不可得」 (cittam nopalabhyate ) ，亦卽心無所 
着的境地，所有一切的知識學問，皆是一種所得和累積 •'而 禪則主張滌除吾人所有、所著的一 
切。要點在於使人貧窮和謙下 —— 澈底淘汰內在的不淨。與此相反的是學問，可以使人變得富而 
驕慢。因爲"學卽有得，越學越富，結果是：「知多憂多，識增愁增 J 。總而言之，畢竟說來， 
這是一種「捕風捉影」的事情。禪完全同意這一點。老子有言：「爲學日益"爲道日損。」@此 
種損失的植致便是「心無所得」，亦卽此處所說的 r 貧窮」。「貧」的另一個同義字是 r 空」 

(selnyato 。心靈一旦蕩盡了無始以來所累積的汚穢之後，它便寸絲不掛、毫無遮攔地呈現 
了。如此，它便恢復了本有的權威：空無所繫，自在無拘，眞實不僞。這裏自然有一種快樂，但 
此種快樂並不是可被相對的悲哀推翻的快樂，而是「神賜 J 或「天賦 J 的一種絕對快樂——可以 
使人 r 苦中得樂」"減之不損，加之不增，永恆不變的快樂。由此可知，所謂 r 心無所得」，以 
禪而言，乃是一種積極的觀念，並不只是純然的消極否定而已。佛家的思想方式有時與西方不 
同，因此，基督徒的讀者看到「空 J 的觀念以及太無條件的唯心主張，往往嚇上一跳。但是，奇 
怪的是，所有一切的神秘學家，不論是否屬於佛敎，莫不皆以 r 貧」的理念作爲培養性靈的目 
標 . ° 

® 這句話的全文是：「爲學日益，爲道日損。損之又損，以至於無爲。無爲而無所 不爲。 j c r 老子 j 
第四+八章)。 
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在基督敎中，我們對於上帝似乎都太明白了——儘管我們口口聲聲地表示：我們活在祂的裏 
面，在祂裏面活動並享有我們的生命。禪則甚至要將這上帝意識的這個最後形跡也一併抹掉 I 
唯恐不能。這就是禪者何以要勸我們不要逗留在有佛的地方，趕快離們無佛的地方 ( r 有佛處勿 
停步，無佛處急走過」〕的原因。僧侶們在禪堂中所受的一切訓練"不論是在理論上還是在實際 
上，莫不皆以「無功用行」 (meritless deed ) 這個觀念，爲其建立的基礎。此一觀念，用詩的 
方式表現，約如下述： 

竹影掃堦塵不動， 

月穿潭底水無痕。 

這種看法，如果採用比較印度化的『愣伽經 』 (the r ankIOIvatara-ssra ) 的專門用語加以 
表現的話，則如下引： 

習氣不離心，亦非合於心‘，雖有習氣覆，心無差別跡。 

習氣如汚衣"'意識之所造，令心無光耀，心本如法服。 

藏識如虛空，非有亦非無；有無不涉故，我作如是說。 

心因意識轉，而得去汚垢；悟了知一切，我作如是說。 © 
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十二 

寺院生活並非整日工作和打坐參禪；除此之外，亦有一些屬於知解的活動，以前面所述的上 

® 這節文字，經查『愣伽經會譯』中宋譯、魏譯、以及唐譯三種譯本，反覆多遍，未能找到相當的中文 
譯語，但該節引文之下，有一附註，所附文字，似爲該節經文的梵文原語(羅馬拼讀)，因想此節經 
文或爲中文譯本所無，或依原本另譯較合作者引用之意，故而粗譯如上，但恐有違原意，特將英、梵 
兩種文字抄附於下，以供高明參正 I 譯者。 

Habit-enerTOy is not separated^rom mind, nor is it together with mipd; K^ 
enveloped inhabi'energy, mind has no marks of difference. 

Habhlenergy, which is li^e a soiledwarment produced by manovij 3,B, n'keeps 
mind^rom sh 5 'in w °rt r tllouTOht mind itself is a robe of tlie utmost purity, 

I state that"-he w, laya is-Ko g 日 pey s^ace, 耷 ^ 5 -^ -pg-KgJ existentnor non- 
existent; for the-aya has nothin 扣 to do with bein TO or no-bein- 
Through thet：ransfor 日 ation 0 ^ B^sovij 3 ' 65 '!!'mind is cleansed foulness; it is 
enlightened as it now thoroughly understands authin 00 --this I breach. 

Na v^'sanair bhidyate cit na cittam v BI sanaih saha, 

Abhinn-aksllanam cittaB vssanaillljarivshtitam* 

Malavad v^'an^'ysya manovijA^nalsambh^v-" 
pata-SUEOPamam cittam visanairna virijse. 

Yathwna bhwvon^'bh^voTOawanam ka1:hyate may'" 

A—ayam hi tath^k^'ya bhwv^'bhwva-vivarjitam. 

M^novijfi^na^ywvrut 61 日 cittam k BJI lu , "hy B, yw--a 彐 , 

卬 arvadharmwvabodhena c-tam buddham vadwmyaham. 

The 1^111^4£1 £ 1 :'-2% 




堂或上課方式進行之。不過古時並沒有定規的 r 接心」，所有一切的上堂或說法，都在節慶日、 
紀念日、或在吉祥時節，例如迎捺隹賓、歡送師長、或完成定期工程之際擧行。總之，利用毎一 
個可能的機會上堂說法，以便開示眞理的追求者。所有這些講道，說法，勸勉，以及極富禪宗特 
色的示衆或提唱，悉皆載於它的典籍之中；其中大部材料，都是這些東西。禪宗雖然標榜不立文 
字，但它的裏面却也充滿了語言文字，幾乎可以說是過滿了。在擧示此等上堂說法之例以前，且 
讓我暫時岔開本題，略述一下作爲禪道運載工具的中國語言。 

在我看來，中國語文是最宜於表現禪道的文字；就其文字的 j 面來說，也許是傳遞禪意的最 
佳媒介了。由於它是一種單音節文字，故而極其簡明而又富於活力，故而一個字可以傳達多重的 
意義。雖然，意義的含混，也許是由於這些優點而有難以避免的缺點，但禪却善於利用此點，因 
此，語意的含浞一旦到了禪師的手中，就成了威力無比的武器。禪師不但不願含糊其詞，更是不 
願被人誤解，但一個選擇適當的單音，一旦從他口中說出之後，就成了一個極富含意的字眼而傳 
達了整個的禪學體系。一般認爲，雲門是這方面最拿手的一位禪師。爲了擧示他的語句多麽簡潔 
有力，且引下面各節爲例： 

僧問：「如何是雲門劍？」門云：「祖！」 

問：「如何是雲門一路？」答： r 親！」 

問：「佛有三身，哪一身說法？」答：「要！」 

問： 「承古有言：『了卽業障本來空，未了應須償宿債。』未審二祖是了不了？」答： r 確！」 
問：「如何是正法眼？」答： r 普！」 

問：「殺父母，向佛前懺悔 ••殺 佛殺祖，向甚麽處懺悔？」答： r 露！」 
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問：「如何是道？」答：「得！ j 

問： r 父母不聽不得出家。如何得出家？」答：「淺！」進云： r 學人不會。」答云：「深！」 

問： r 如何是無影句？」答：「擧1」 

問：「如何是問裏有眼？ j ® 答：「瞎！」 

只用一個簡單的單音，種種煩難的問題卽可迎匁而解。一般而言，禪師說話大都不喜歡轉彎 
抹角；世上假如有說話眞正直接明白的人的話，那麽，禪師要算是最直接、最明白的人了 •，他們 
出語的特色是：斬釘截鐵，絕不拖泥帶水。表現此等特色——簡潔有力，是中國語言的特長，因 
爲，一個音節，不僅就是一個字，有時就是一個完整的句子 .，少 數幾個名詞放在一起"無須動詞 
或連接詞，往往就可以表明一個複雜的意念。不用說，中國文學作品中隨處可見到鮮明的警句和 
韻味無窮的格言。單字頗爲轉扭，而且互不相連，但一經結合之後，它們就像許多岩石嵌在1:起 
一樣，却沒有嵌接的縫隙可尋。雖然，它們看來不似有機組織■，毎一個環節皆是一個獨立的存 
在，但當每一個音節均皆發出之後，無懈可擊的整個效果卽行產生。中文眞是一種絕妙的神秘語 
言。 - 

©這並不是一個普通的求悟問題，而是一個表示問者已有某種見解或已得某種要點的問話。所有此上所 
引各種問話，都不可取其表面或字面的意義。一般而言，它們都是一些暗喩。例如，當一個人請問一 
個 r 無影句」的問題時，他的本意並非在於任何此類文句的字面意思，而是意指每一個理性造物一聽 
卽知的一種絕對前題，因爲它的眞實是超於任何疑影的。又，語錄所說 r 殺祖殺佛」，與此類可怖的 
罪行並無任何關係，此點我們已在別處引用的臨濟上堂法語中見過了，總而言之，所謂的 r 殺」，就 
是趄越一種現象世界的相對性之意。 一因此 ，說到最後，這個問題相當於下面所引的問話：「萬法歸 
1’ 一歸何處？」 
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禪的生命旣然在於它的簡潔性和直接性，它的文獻裏面也就充滿了俗語和方言的表現。如衆 
所週知，中國人是一種酷愛古典形式的民族，學者和哲人只知運用高度典雅的文體表達自己的見 
地，因此之故，古代中國文學所傳給我們的，就是這種古典文體，可說沒有什麼通俗的方言作品 
傳至後代——除了在唐宋時代的禪宗語錄中所可尋到者之外。說來眞是一種命運的反諷••那樣喜 
歡直接訴諸直觀認識而不屑運用語言作爲眞理傳達工具的人，竟然成了古代方言俗語的傳持者， 
而這正是被古代作家視爲俚俗和不堪採用而加以抛棄的東西。不過，理由却也簡單。佛陀當初說 
法，所用的是大衆通行的口語，基督傳敎亦然。希臘文、梵文(乃至巴利人)的經典，都是因爲 
人們信心開始消退而煩瑣哲學得以擡頭之後所做的精心努力。如此，活生生的宗敎旣然變成了一 
種知識的體系，也就不得不被翻譯而成一種高度典雅，但頗做作，故而多少有些扭曲的形式。這 
是禪自始就極端反對的作法，因此之故，禪所採取的語言，自然就是最投合大衆味口的語言—— 
亦即最能使得一般大衆打開心扉迎接一種新的生命之光的語言。 

大凡是禪師，只要可能，都盡量避免使用佛敎哲學所用的專門語彙•，他們不僅在談論這類話 
題時猶如面對普通人一樣，而且採用普通人日常所用的言辭，因爲，這種言辭不但爲一般大衆所 
可領會，同時亦最宜於表現禪的要義。禪的文學就這樣成了古人智慧的獨特寶庫。這種情形，在 
日本也是一樣；白隱在推行禪的現代化時，不但採用了大量的俚語方言，甚至連流行歌曲也被用 
上了。禪的這種採用新語的傾向，可以說是無法避免的事情"因爲禪是富於生命和創意的東西， 
自然不願採用文人學者和文章家所用的那種陳腐不堪'了無生氣的語言。因了這個原故，卽連硏 
究中國文學的飽學之士，也看不懂禪家的著述，至於其中的精神意義，更是不用說了。因此，禪 
宗文學可說已在中國文學中別樹一幟，完全獨立於整個的古典文學主體之外。 
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正如我曾在別處說過的一樣，禪因在中國文化史中形成了一種如此獨特的影響而成中國心靈 
的眞正產物。禪，只要有一天不脫離印度的影響，就有！天不能從佛敎哲學的思維推理之中解脫 
出來；這也就是說，禪如果不離它的專門術語，就不成其爲禪了。有些學者認爲，所謂的原始佛 
敎裏面，並沒有禪可言‘，究竟說來，佛陀並不是禪的創立者。但我們必須曉得的是，諸如此類的 
評述，忽視了如下的一個事實，就是：大凡宗敎，一經移植之後，就會入境問俗，適應當地人民 
的精神需要，否則的話，就會因爲缺乏賦予生命的靈魂而逐漸枯萎。禪到中國，一開始就宣佈它 
所傳的是佛的精神，而不是文字；這也就是說，不依倚傳統佛敎哲學及其專門術語和思維方式的 
禪，從它本身的裏面織出了它自己的衣裝，正如蠶之自行編織屬於牠自己的繭一樣。由此可知， 
禪的外衣是完全自製的，不但完全適合它自己的身材，而且，旣無補綴的痕跡可見，更無絲毫縫 
隙可尋——實在說來，禪就是傳說中所說的眞正天衣了。 

士-1 

在結束本文之前，且讓我從傳燈錄中列擧若干禪師上堂示衆的 例子： 

趙州禪師示衆云： r 此事如明珠在掌：胡(胡人，外國人)來，胡現•，漢(漢人，中國 
人)來，漢現。老僧拈一枝草作丈六金身 ® 用，將丈六金身作一枝草用。佛卽是煩惱，煩惱 


® 此指佛陀 —— 佛敎徒認爲他有一丈六尺高的金色身體。 
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卽是佛。」有僧出問❿：「未審佛與誰人爲煩惱？」 

師曰： r 與一切人爲煩惱。」 

僧云：「如何免得？」 

師曰： r 用免作麽？」 

另有一次，趙州示衆云：「迦葉傳(法)與阿難。且道.•達摩傳與什麼人？」 

有僧出問： r 且如二祖得髓，又作麼生？」❿ 

師云： r 莫謗二祖！」 

師又云： r 達摩也有語在：在外者得皮，在裏者得骨。且道：更在裏者，得什麼？」 
僧問：「如何是得髓底道理？」 

師云：「但識取皮。老僧這裏髓也不立。」 

僧問：「如何是髓？」 

師云： r 與麽，皮也未摸著！」 

又問：「與麽堂堂，豈不是和尙正位？」 

師云：「還知有不肯者麽 ？ j 
僧云： r 與麽卽別有位也。」 

® 禪師上堂講罷之後，通常總有禪僧提出種種與講題有關的問題，不過，與講題沒有關係的問題往往亦 
常提出。 

❿參見本書「禪的歷史」一文。 
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師云：「誰是別者？」 

僧云：「誰是不別者？」 

師云 ： r 一任叫喚！」 

上堂問答，大都如此簡短，外人聽來，不是不知所云，就是胡言亂語。但對禪師而言，所有 
這些，莫不皆是對於眞理所作的最明白、最直截的闡示。當形式邏輯的思惟方式不符應用、却有 
人要他將他內心深處的東西表達出來之時，他除了運用在門外人聽來如此難解的象徵方式加以說 
明之外，別無他法可施。然而，禪師們都很認眞，你對他們的話如有些微的不滿，他們馬上就給 
你三十棒。 

下面的例子出於雲門。 

某次，雲門禪師上堂云： r 諸和尙子：莫妄想！天是天，地是地，山是山，水是水，僧 
是僧，俗是俗。」良 久云： 「與我拈案山來看！」 

時有僧出問： r 學人見山是山，見水是水時如何？」 

師云：「三門爲什麽從這裏過？」 

僧云： r 與麼，則不妄想去也。」 

師云：「還我話頭來！」 

又一次上堂云： r 天親菩薩無端變 作一條 榔搮拄杖。」乃劃地一下云： r 塵沙諸佛盡在 
這裏說葛藤去。」便下座。 
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一天，雲門像往常 一 樣上堂說法時，有僧出禮拜云 •• 「請 師答話！」 

師召大衆•，大衆擧頭•，師便下座。 

某日上堂，良久，有僧出禮拜。 

師云： r 太遲生！」 

僧應： r 諾！」 

師云： r 這漆桶！」 

他們說的話，有時對他的敎主頗爲不敬；某次，他上堂說道： 「天 帝釋與釋迦老子在屮 
庭裏相爭佛法，甚鬧！」說罷便下座。 

又有一次，他說： r 從上來且是個什麼事？如今抑不得已，且向汝諸人道。盡大地有什 
麽物與汝爲對爲緣？若有針鋒與汝爲隔爲礙，與我拈將來！喚什麽作佛作祖？喚什麽作山 
河、大地、日月星辰？將什麼爲四大五蘊？我與麼道，喚作三家村裏老婆說話。忽然遇着本 
色行脚漢，聞與麽道，把脚拽向階下 •'有 什麽罪過？雖然如此，據個什麽道理便與麽？莫趂 
口快向這裏亂道，須是個漢始得！忽然被老漢脚跟下尋著，勿去處，打脚折，有什麽罪過？ 
旣與麽，如今還有問宗乘中話麽？待老漢答；轉了，東行西行。」有僧擬問次，師以拄杖劈 
口打，便下座。 

某日上堂，因聞鐘鳴，乃云： r 世界與麽廣濶，爲什麼向鐘聲裏披七條？」(「七條」， 
僧衣的一種。) 

又上堂云：「不可雪上加霜去也！珍重！」便下座。 

一日示衆云： r 看！看！佛殿入僧堂裏去也！」隔了 一會兒自代云：「羅浮打鼓韶州 
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舞 o 」 

1日上堂，大衆集，師良久云；「久雨不晴！」接着代云：「一槌兩當，蓋覆將來 。 j 
一日示衆云：「看！看！殺了也！」便作倒勢，云：「會麽？若不會，且向拄杖上頭會 
取！」代云： r 龍頭蛇尾 •'蛇 尾龍頭！」又代：作倒勢。 

十一世紀時的宋代大師楊岐方會，某次，剛一登上講座，便「哈哈」大笑云： r 阿呵 
呵，是什麽？僧堂裏喫茶去！」便下座" 

某次上堂，衆纔集，師以拄杖擲下來，隨後跳下講座；衆擬散，師乃召：「大衆！」衆 
囘首，師乃云：「爲老漢收取拄杖！」說罷便歸方丈。 

著名的藥山禪師(七五一 ~八三四)，久不昇座說法，一日院主白云： r 大衆久思和尙 
示誨。」 

師曰： T 打鐘著！」 

大衆聞鐘集合纔定，師便下座歸方丈。 

院主隨後問云： r 和尙許爲大衆說法，爲什麽一言不措？」 

師曰：「經有經師，律有律師，爭怪得老僧 ？ j ( r 講經有講經的法師，說戒有說戒的 
律師，我是禪師，而禪是不能講的，講也沒有用。這怎能怪我呢？」 ) 

五祖山的法演禪師，某日上堂，顧示禪床左右，遂拈拄杖在手中云： r 只長一尺！」說 
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罷便下座 o 

上面所錄雲門、趙州、以及其他禪師上堂示衆的情形，已使讀者足以明白禪院之中用以引導 
學僧的知識或超知識的講授究係怎樣的一種東西了。這些法語大都很短。禪師們不想在說禪方面 
浪費太多的時間，不僅是因禪非人類的推理知識所可企及，同時也是因爲此類的解說 ，對 於學者 
的精神啓導不會產生任何實際而又持久的法益。因此，祖師們的上堂法語自然也就非常簡潔了； 
不僅如此，有時候，他們甚至連語言的探討或陳述都不願進行，只是擧起拄杖，搖動拂子，或發 
一喝，或頌一偈 —— 只此而已。不過，有些祖師似乎却也有他們喜用的擧示辦法，例如，臨濟以 
r 喝」著稱，德山以「棒」聞名，而俱胝則豎 一 指，秘魔則以叉叉關山則以鼓擊之，如此等 
等，不勝枚擧。 ® 看到這許多如此奇特，十分巧妙，極富創意的敎 I 方法出現於世，眞是抄不可 
言，而所有這些，却是爲了使得學者體會同一眞理而設，以使這個眞理顯現於世間的無限面目， 
能爲種種不同的人，各各按其自身的根性和因緣而得了悟之。 

總而言之一句話，禪是一種特別重視親身體驗的東西.，世上假如有任何事物可以稱之爲極端 
的經驗主義的話，那就是禪了。不論閱讀多少東西，不論敎授多少課程，乃至不論做多少觀想或 
冥想，都不能使一個人變成禪師。對於生命的本身，我們必須在它流動的時候加以體會；使它靜 
止下來加以檢視和分析，無異是將它殺了而擁抱它那冷了的屍體。因此之故，凡是禪堂裏面的每 
一樣東西，以及其中修行課目的每一個細節，莫不皆以呈現此意爲其最高的着眼點。在整個遠東 

® 欲知其詳 ，不 妨資本窨 「 ES 實際敎 學方法 J 1 文。 
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佛敎史中，禪宗之所以能在其他各種大乘宗派中佔有如此獨特的地位，毫無 疑問的，就在它有名 
叫「禪堂 」 (the Meditation Hall or Zend 01 ) 的這種設置 ® 
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附錄三則 


大慧宗泉禪師在寫給他的一位在家弟子陳明仲的信中如此說道： 

佛說一切法，爲度一切心：我無一切心，何用一切法？法本無法，心亦無 心：心 、法兩 
空，是眞實相。 

而今學道之士多怕落空。作如是解者，錯認方便，執病爲藥，深可憐愍！故龎居士有 
言：「汝勿嫌落空；落空亦不惡。 j 又云：「但願空諸所有，切勿實諸所無！」若覷得這一 
句子，破無邊惡業，無明當下瓦解冰消，如來所說一大蔵敎，亦注解這一句子不出。 

當人若決定信，知得有如是大解脫法，只在知得處撥轉上頭關捩子，則龎公一句與佛說 
一大藏敎無異無別，無前無後，無古無今，無少餘剩；亦不見有一切法，亦不見有一切心； 
十方世界空蕩蕩地，亦莫作空蕩蕩地見——若作是見，則便有說空者，便有聞說空者；便有 
一切法可聽，便有一切心可證••旣可聽、可證，則內有能證之心，外有所證之法！此病不 
除，敎中謂之「以我說法」，亦謂之 r 謗佛、法、僧」。又敎中云：「若取法相，卽著我、 
人、衆生，壽者。」前所云 r 內有能證之心，外有所證之法 e J 便走運個道理也。 
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、'佛弟子陳惇，，知身是妄，知法是幻，於幻妄中看個趙字狗子無佛性話，忽然洗面摸着鼻 
孔，有書來呈見解，試手說禪，如虎生三日，氣已食牛 I 其間通消息處，雖似吉撩棒打地： 
有着處則入地數寸，不着處則全無巴鼻。然大體基本已正，而大法未明，亦初心入道之常病 
耳。苟能知是般事，撥向一邊:»却把諸佛諸祖要妙門一時塞斷，向威音那畔〔亦卽未有世界 
之前〕討個生涯處，方於法得自在矣！ 

釋迦老子云：「若但讚佛乘，衆生沒在苦！」信知如是事，以我所證擴而充之，然後不 
被法縛，不求法脫 •，恁 麽也得，不恁麽也得，恁麽不恁麽總得。凡有言句，凡所受用，如壯 
士展臂，不借他力 .，箭 旣離弦，無返囘勢 ..非 是强爲，法如是故。得如此了，始可言無善無 
惡、無佛無衆生等事！ 

，而今大法未明，若便說恁麽話，恐堕在永嘉所謂「豁達空，撥因果，莽莽蕩蕩招殃禍」 
中，不可不知也。但得本，莫愁末，久久淹浸得熟，不愁不成 一片。 勉之！勉之！ o 

- 

日本曹洞宗的時宗開山祖師一遍上人 ( 一二三九 〜二一 八九)，已在本書提及數次了。他雖 
曾在禪門參禪，但他的傳敎活動却在宣揚念佛法門，一生以此奔走全國各地。這種不斷浪遊的習 
慣，後來成了他的所有法嗣遵行的規範。如此，他們所遵行的，不僅是他們的這位祖師，同時 
也是釋迦牟尼佛本人的足跡了。一遍卽將去世時，曾令他的門人將他所著的書和文章完全燒掉， 

o 以上録自 r 大慧語錄 j 卷第二十三。 
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因爲，他認爲他死後可以留傳下去的，只有一句 r 南無阿彌陀佛」，其他皆不値得。下面所引， 
是被留存下來的少數幾封書信之一。❷ 

承詢念佛應如何用心。念佛行人所需者只是念 r 南無阿彌陀佛」，除此之外，別無其他 
指示。若念「南無阿彌陀佛」，卽得心安。 

先達所傳的一切言敎，只是消除吾人妄想的指標，只是一期方便法藥，並非眞正念佛行 
人所需。不論在何情況之下，只要念佛，足矣。 

有人問空也上人， r 如何念佛？」上人答云： r 放下着！」 © 此外更無他說。此語見於 
西行詩集中，在我看來，眞是金玉良言。念佛行人所需的一切，只是一個「放下着！」那就 
敎他放下學問，智慧，以及無明吧；要他放下一切善惡、貧富、貴賤、天堂、地獄、以及各 
宗各派所傳所敎的種種省悟觀念吧。放棄所有這一切的顚倒亂想和慾求，一心一意念個「南 
無阿彌陀佛！」此與彌陀本願完全相合，那就反覆一心念佛吧。時節一旦來到，自知如此稱 
念「南無阿彌陀佛」時無佛無我，無理可申。不論身在何處，善與不善，悉皆不離淨土；當 
此之時，無物可求，無事可避。 

每一個有生之物，乃至山河大地、草木叢林、風吹波湧，悉皆同聲念佛，不但是人領受 

❸見於 r 一遍上人語錄』，輯於一七六三。 

❸一遍有偈 如左： 

放身之心一旦放，此世不再分我心。 

如此凡我所住處，皆披僧人黑袈奖。 
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彌陀本願而已 ® 

如果覺得我的話難以明白，不必煩惱，不要管它，只與其他一切一時放下，不用焦慮， 
不用計慮，只要信賴彌陀本願，一心念佛就好。念時不論心情如何，滿與不滿，稱念「南無 
阿彌陀佛」，皆與彌陀智慧發出的本願不相違背，皆與彌陀本願之量相應。除此之外，別無 
掛心之物。唯願念佛，重獲本有純樸和天眞。 r 南無阿彌陀佛！」 

三 

歸宗志芝禪師，是廬山一座茅菴的菴主，他在參禪初悟時，作了如下的一首偈子： 

未到應須到，到了令人笑。 

盾毛本無用，無渠底波佾！ 

此外，他還作了另一首偈子，表示他對 r 空」的領略•，但我們不可將他這首偈子只是解釋爲 
他對他與雲共住的那座孤絕的茅菴所作的描述而已： 

千峰頂上一間屋，老僧半間雲半間： 

昨夜雲隨風雨去，到頭不似老僧閑！0 

❶詳見 r 績傅 j 卷第十六。 
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鈴木 K 拙年譜 

八七0年 一歲十月十八日，出生於石川縣金澤市。原名鈴木貞太郞 * 

八七五年 五歲入本多町小學。 

八七六年 六歲十一月十六日，父鈴木良準歿(五四歲)。 

八七七年 七歲六月二日，兄利太郞歿(十一歲)。 

八八二年 一二歲本多町小學肄業，轉入數田順私塾。同年四月，入石川縣專科學校附屬初 
等中學科。 

八八五年 一五歲一月跟藤岡作太郞、福島淳吉等創辦『明治餘滴』雜誌。 

八八七年 I 七歲二月，石川縣專科學校附屬初等中學科畢業。同年九月，石川縣專科學校 
改稱爲第四高等中學校，編入同校預科三年。 

八八八年 一八歲九月，入第四高等中學校本科一年(中途輟學)。 

八八九年一九歲在石川縣珠洲郡飯田町飯田小學髙等科任英文敎師。 

八九0年二0歲四月八日，母親鈴木增歿(六十一歲)。取得小學英文敎師文憑。同年五 
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月，任職於石川縣石川郡高等科美 Jll 小學。 

八九 I 年 I 二歳入東京帝國大學。利用餘暇在鎌倉圓覺寺修行 * 

八九三年二三歲爲出席芝加哥總敎大會的釋宗演老禪師英譯演講稿 * 

八九五年二五歲日譯保羅•克拉斯的『佛陀的輻音 J , (Paul cams Gospel of 
Buddlla) 。 

八九六年 二六歲 寫第一本著作『新宗敎論 J 。 

八九七年二七歲赴美，住在伊利諾州泣薩爾市，翻譯中國古代文獻，擔任奥本考特出版公 
司編輯。 

九 oo 年三 o 歲英譯馬鳴的 r 大乘起信論 J 

九 o 五年三五歲隨同鎌倉圓覺寺釋宗演老禪師作美國巡廻之行，擔任翻譯。後來編輯當時 
老_師的演講，出版『一個佛敎老禪師的講錄 J ( The sermons of a 
Buddhist Abbot ) 。 

九 o 六年三六歲跟保羅•克泣斯共同英譯『太上感應篇』和『陰騭文』。同年日譯保羅 _ 
克拉斯的『阿彌陀佛』 (Amhabha) 。 

九0七年三七歲在「一元論者 J 雜誌寫一系列有關中國古代歴史的論文。在緬因州開始有 





關佛敎的講義。同年編輯這些講義，在倫敦出版第一本英文著作『大乘佛 
敎槪論』 (outlines of Mahayana Buddhism) o 

一九 o 八年三八歲受倫敦的瑞典寶協會之邀赴歐。日譯瑞典寶的著作。他以兩個月的時間譯 
完『天堂與地獄』 (Heaven and Hell) 。 

I 九0九年三九歲在外國十四年之後，首次囘日本。在學習院和東京帝大擔任英文講師 * 

一九 Io 年四 0 歲任學習院敎授、 r 禪道」雜誌編輯。出版『天堂與地獄』，瑞典寶的俾學 
第一次被介紹到日本。英譯『眞宗敎義』。 

一九 I I 年四 I 歲寫右關淨土宗敎理的論文『自力與他力』。跟比阿德麗絲結婚。 

I 九 I 二年四二歲第二次應瑞典寶協會之邀旅行英國，日譯『神愛和神智』 ( The Divine 
Love aud the DiviBe "wisdom) 、『新耶路撒冷 』 (Thezew Jer- 
Salem ) 、 『神意論』 (The Divine providence) 。二個月後囘到日 
本。 

一九 I 三年四三歲出版『瑞典寶』、『禪學大要』 e 辭掉東京帝大的講師職位。 

一九 I 四年四四歳爲史考特 (Robertson Scott ) 所 編輯的「新東方 J 雜誌， 寫一系列有關 
_的書。出版 r _ 的第一義』。 
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九 I 五年四五歲出版 f 上進的鐵鎚 J 。 

九 I 六年四六歳就任學習院的舍監。率領學習院學生的中國旅行圑。出版 r 禪的硏究』、 
『衆禪的觀點 j 、『關於宗敎經驗』。 

編輯「東方佛敎徒 」 (The Easten wuddhist ) 季刊，鈴木夫人助編， 
繼續到一九三九年。辭學習院職，就任京都大谷大學敎授。 

五五歳出版『百醜千拙』。 

五七歲出版『禪學隨筆』和『有關禪的小論文集第一集 』 (Essays in Zea 
Buddhism vol _ I )。 

五九歲爲愛護動物在鎌倉創設慈悲園。 

六0歳出版『什麽是禪』以及『榜伽經的硏究 』 (studies in the L,ankavatara 
Sutra ) o 

出版英譯『榜伽經 』 (The Lankavatara sets ) 、 f 神會錄 J 、 r 禪 
的精粹』、『六祖壇經』(興正寺版)。 


九二 I 年五 I 歲 


九二五年 
九二七年 

九二九年 
九三0年 


I 九三二年 
一九三三年 


六二歲 

六三歲以 r 楞伽經的硏究』得到大谷大學的文學士學位。出版『有關禪的小論文^4 




集第二集 J 、『榜伽經引用句索引 』 (Index Verborum to the Lsk ; 


歷 
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vatara Sutra) * 

一九三四年六四歲旅行韓國、東北、中國等地。出版『有關禪的小論文集第三集 J 、 f 禪僧 
的修行』 (The Training of the Zen BuddhistMonk) 、『榜伽經 
引用句索引增 11 版』 (Index Verborum to the Lankavatara Sutra ) ， 
『禪佛敎槪說』 (An Introduction to Zen Buddhis 曰)、『支那佛 
敎印象記』。 

一九三五年六五歲協同泉芳璟校訂梵本『華嚴經入法界品』 (The Gandavyuha sets)* 
出版『悟道禪』、『禪堂的修行和生活』、『少室逸書』(傳說菩提達摩 
撰述的文集〕、『禪與日本人的性格』、『禪佛敎手册』 ( Manual of 
zenwuddhism) o 

一九三六年六六歲出席楊格赫斯本 (Francis Younghusband) 在倫敦召開的世界宗敎會 
議 (the World Congress of Faiths) 。由日本外務省贊助，以交換 
敎授的身份，在各大學講授禪和日本文化等問題。囘日本的途中，在美國 
中部和東部各大學演講同一題目。出版『怫敎哲學對日本人生活和思想的 
影響 』 (Buddhist Philosophy and its Effects on the Life and 
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Thought of the Japanese people) 和『少 室逸書及解說 J • 

九三七年六七歲出版『禪與念佛心理學的基礎』 、 『宗敎淺說 』。 

九三八年六八歲出版『日本佛敎 』 (Japanese wuddhism) 、『禪與日本文化 J 的日譯 
(Zen Buddhism and its Influence on Japanese culture) 、 fip 

的各種問題』 。 

九三九年六九歲鈴木夫人去世。出版『無心 

九四 0 年七 0 歲出版『禪堂的敎育』、『盤珪的不生禪』、『禪學入門』、『六祖壇經 J 
( 大乘寺版)。 

九四一年七一歲出版『禪問答和領悟』、『佛敎的核心』、『盤珪禪師語錄』、『一個眞 
實的世界 』 C 

九四 二 年七二歲出版『盤珪禪的硏究』 、『東 方的 一』 、 『 碧巖錄 J (Hekiganwoku) 

『淨土系的思想論』。 

九四三年七三歲出版『文化與佛敎』 ' 『一個禪者的思索 J 、『 宗敎的經驗事實』二禪 
思想史硏究』、『禪的思想』、『盤珪禪師說法』、『拔隊禪師法語』。 
九四四年七四歲出版『日本的靈性』、『大燈百二十則 J 、『月菴和尙法語 』 • 
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一九四五年七五歲出版『絕觀論 J • 

一九四六年七六歲在鎌倉創設松岡文庫，收藏有關禪的古今文獻，以及鈴木個人的藏書 •與 
白萊斯 ( R . H . Blyth ) 編輯英文定期刊物「文化上的東方」 (cultural 
East ) 。出版『今北洪川 J 、 | ■關於宗敎 J 、 i 於宗敎的信件 J 、 f 日 
本靈性的自覺』、『建設靈性的日本 J 。 

一九四七年七七歲出版『宗敎與生活』、『自主的思考 J 、『佛敎簡論 J 、『佛敎的本質 J 
(The Essence of Buddhism ) 、『神秘主義與禪 J 。 

一九四八年七八歲出版『驢鞍橋』、『妙好上人 J ( Myokonin ) 、 r 給青年 J 、 r 東方和 
西方』、『宗敎和近代人』、『神一拶』、 r 日本的匾性化 j 、 r 禪堂 
生活』、『宗敎與文化』。 

I 九四九年七九歲日本學士院選爲會員，天皇授予文化動章，文化年金捐給松岡文庫§雄 
持費。出席檀香山第二次東西哲學者會議。在夏威夷大_解禪，由文松 
眞1編輯出版慶祝七十大壽的紀念論文集。出版『禪的無心之說 J (The 
Zen Doctrine 'of I ' fo - Mind ) ，『眞宗雜錄 J (A Miscellany on 
the shinHschixkoeofwuddhism ) 、 r 以禪爲 (Living by 




Zen) 、 r 佛敎和基督敎 J 、 r 臨濟的基本思想 J (The Fundamental 
Thought of Rinzai)o 

一九五 o 年八 O 歲在加州的克里蒙特大學 (Claremont college ) 講解日本文化和佛敎。 

並由洛克菲勒財團贊助，到耶魯、哈佛、普林斯頓、哥倫比亞、芝加哥等 
各大學演講佛敎 哲學。 

一九五 I 年八 I 歲在哥倫比亞大學講授華嚴哲學。同年秋天，囘到克里蒙特大學講學。出版 
『禪思想史硏究 J 第 二卷。 

一九五二年八二歲以客座敎授的資格，在哥倫比亞大學講授佛敎哲學：。出版『宗敎入門 J 、 
『有關宗敎的基本疑問』、『宗敎論集』。 

I 九五三年八三歲夏天，參加瑞士的阿司柯諾 ( ASCOS ) 佛拉諾斯會議 (The Franos 
Conference ) 。旅行歐洲諸國，在倫敦、慕尼黑、羅馬、馬堡 ( Mar ¬ 
burg ) 、 司徒嘉特 ( Stuttgart ) 講學。 

一九五四年八四歲在哥倫比亞大學哲學系講授 r 禪的哲學和宗敎」。.整個的夏天都在歐洲出 
席瑞士的佛泣諾斯會議。九月囘到日本，停留了 w ® 月。出版『宗敎 J 、 
『復甦的東方』 * 


度史發展 


.^50 




一九 五五年 八五歲受朝日新聞的獎賞。繼續在哥倫比亞大學講學。出版『禪的硏究 J (stu¬ 
dies in Zen) o > 

1 九五六年八六歲夏天到墨西哥旅行，在墨西哥市立大學演講。扭版 『-## 敎』 (Zen 
wuddhism ) ， 由威廉•巴瑞特 (William B*»rrett )； 編成論文集。 

| 九五七年八七歲 六月辭掉哥倫比亞大學的職位。夏天，到墨西 W- 克那娃卡 (Cuernavaca) 
和佛洛姆博士 <Dr. Erich Fromm) 討論有 t 禪和精神分析。後來在墨 
西哥大學講學。出席伊利諾州秘魯市的保羅•贫拉斯紀念會 (Paul Carus 
Memorial symposium) 。此後的七個月住费麻省。在麻省理 H 學院、 
衞理 (Wellesley ) 、 布蘭黛 (Brandeis ) 、 雷克里佛' (Radcliffe )、 亞 
麻赫 (Amherst) 等各大學演講。出版『基督敎和佛敎的神秘主義』917— 
sticism :ohristian and Buddhist ) 。 

一九五八年八八歲以遠東代表的身份，參加在布魯塞爾的比利時世界博覽會，以靈性 (spi¬ 
rituality) 爲題演講。 十一月囘日本 。出版 『 禪與日本文化』 (Zen and 
Japanese culture) 、『宗敎和現代生活』。 

J 九五九年八九歲出席檀香山參加第三屆東西哲學家會議。夏威夷大學膾送他法學博士名卷 
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學位。 出版了 1 P 和日本文化 J (Zen and Japanese . culture ) • 

一九六 o 年九 O 歲 以國賓的身份訪 問印度 。慶祝九十歲的生日，出版『佛敎與文化 J 紀念論 
文集。這年在佛洛姆和瑪爾特諾 (Richard Desartino ) 協助下，出版 
了 『禪與精神分析』 (Zen Buddhism and psychoanalysis ) o 
I 九六一年九 I 歲從印 度囘 日本 。住進輕井澤出光興產宿舍。因 全身檢 查住院東京聖 路加醫 
院。 

1九六二年九二歲這一年，由巴那多 * 菲利浦 (Bernard Phillips ) 編輯出版 r 禪的要點 J 
(Essentials of Zen Buddhism ) 。並在秋月龍瑕的協助下，出版了 
『趙州禪師語錄 J 。 

i 九六四年九四歲四月，接受印度亞細亞協會頒贈泰戈爾一百年紀念獎。六月，赴美(最後 
的赴美)，住紐約，月底經洛杉磯往夏威夷。七月出席夏威夷大學第四届 
東西哲學家會議，月底囘國。 

I 九六五年九五歲英文雜誌 r 東方佛敎徒」復刊。 

一九六六年九六歲七月 十一日下午住進東京聖路加醫院，於± 一 日上午五時五分因腸間膜動 

脈血栓症逝世 • 
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